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INTRODUÇÃO 


As lágrimas Kronos, Zeus a geração, Hermes a Razão, 
Ares a cólera, a Lua o sono, Citereia o desejo, o Sol é o riso: 
é pelo Sol que justamente riem as inteligências dos mortais e 
o cosmos sem limites. 


Hermes, Sobre o Destino (stobeo, I, 5, 14; fr. em. 29) 


Em 1898. ao apresentar o primeiro volume do precioso 
instrumento de trabalho que é o Catalogus codicum astrolo- 
gorum Graecorum. Franz Cumont fez uma série de observa- 
ções importantes. Antes de mais sublinhou a enorme quanti- 
dade de materiais ““astrológicos'” jazendo inexplorados nas 
bibliotecas, descurados e desprezados “*ab omnibus fere 
neglecta despectaque””. Recordou ao mesmo tempo a necessi- 
dade de ter em conta ““erros””, não menos que clarissima 
inventa. quando se quer compreender as vicissitudes da 
pesquisa humana da ““verdade"”. Cumont não tinha em mente 
apenas os textos astrológicos gregos (mágicos, alquimistas): 
nem via à transparência as ascendências culturais egípcias. 
“*caldeias””, indianas — e depois os ecos na tradição medie- 
val árabe, além da latina e bizantina. Conhecia bem o enredo 
inextricável que é a literatura astrológica, de temas religio- 
sos e ““científicos””. de motivos míticos e racionais, de 
reflexos de acontecimentos reais e de transfigurações fantásti- 
cas. Alguns anos depois. nas conferências de Paris de 1905 
sobre As Religiões Orientais no Paganismo Romano, bater- 
-se-á pelo “*carácter religioso da astrologia. mantido sempre à 
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“custa da lógica” porque ““planetas e constelações não eram 
apenas forças cósmicas cuja acção propícia ou nefasta se 
debilitava ou reforçava segundo as voltas de um curso fixado 
pela eternidade; eram divindades que viam e entendiam, se 
regozijavam ou afligiam, tinham uma voz e um sexo, eram 
fecundas ou estéreis, doces ou selvagens, obsequiosas ou do- 
minádoras”. As classificações e as distinções precisas. por 
vezes tentadas, entre uma astrologia “religiosa” e uma astro- 
logia “científica”, não permanecem, pelo contínuo reemer- 
gir, mesmo nos tratados '*matemáticos''mais coerentes. de 
crenças remotas. Não é por acaso que, à medida que os 
volumes do Caralogus se foram sucedendo (e, ligados a es- 
tes, os dos códigos alquimistas), as referências de campo a 
campo e de idade a idade se multiplicaram. enquanto textos 
tardios se revelavam traduções fiéis de arquétipos longínquos. 
Portanto — concluía Cumont — exactamente pela complexi- 
dade das temáticas astrológicas. por acolherem tantos ecos, 
não é possível indagar as origens das crenças e das ciências 
sem interrogar cuidadosamente os astrólogos. que frequente- 
mente não faziam mais do que projectar nos céus e nas 
imagens astrais os acontecimentos terrestres. 

Em 1937, quase quarenta anos depois (do Catalogus já 
tinham saído 17 fascículos). Cumont publicava em Bruxelas 
um livro fascinante, mais precioso para os historiadores que 
para os “filósofos” (admitindo que existam filósofos que 
leiam estes livros). A história da obra é digna de ser narrada. 
O notável estudioso de história da astrologia Wilhelm Gundel 
(que em 1936 nos Studien da “Biblioteca Warburg”' Dekane 
und Dekansternbilder) num manuscrito latino do Renascimento 
(Harleianus 3731. de 1431) identificara num Liber Hermetis 
Trismegisti, uma compilação astrológica traduzida de um ori- 
ginal grego da época alexandrina. algumas partes da qual 
deveriam todavia remontar ao séc. III antes de Cristo. 
Gundel publicou o texto com um amplo comentário sobre o 
Mónaco em 1936. nas ''Abhandlungen" da Academia das 
Ciências da Baviera. Do escrito não se conheciam outros 
códigos. ainda que ao confirmar-se uma circulação medieval 
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restasse a versão em dialecto picardo de um capítulo -impor- 
tante. num código parisiense composto na origem por Maria 
de Luxemburgo (morta em 1324). Da análise de Gundel. 
resultou o valor do Liber Hermetis para a reconstrução da 
astrologia antiga, desde a doutrina dos 36 decanos diviniza- 
dos. que dividem os 360 graus da esfera, até à enumeração 
das 72 estrelas fixas que parecem relacionar-se com o catá- 
logo de Ipparco. Mas a operação concluída por Cumont é 
talvez ainda mais relevante e certamente mais sugestiva. 
Baseando-se em resultados de longas pesquisas (de Boll a 
Kroll) conduzidas sobre textos astrológicos gregos e latinos 
de Vettius Valen a Firmico Materno, e convencido de que no 
fim da antiguidade, **ao enfraquecer-lhe o espírito crítico. se 
reproduzia com respeito o conteúdo dos livros arcaicos vene- 
rados como o apocalipse de uma sabedoria divina (divina 
secreta [...] quae in libris mysticis insunt)”, Cumont re- 
construiu através do Liber Hermetis, e dos documentos que 
podiam relacionar-se com este, um quadro eloquente das 
condições morais e sociais do Egipto helénico. Tal como o 
astrólogo havia projectado nos céus a vida humana para ca- 
racterizar num plano “divino” as harmonias profundas é as 
estruturas ocultas, o historiador volta a trazer do céu para a 
terra. e restitui, às suas dimensões originais, dados, referên- 
cias. acontecimentos. Em vez de demónios e deuses, de és- 
trelas e imagens celestes. os reis e a corte, os ““condot- 
tieri” (*) e os funcionários, os artesãos e os mesteirais, os 
cultos e os sacerdotes: e tudo num perfil fiel e acabado, até 
aos problemas da segurança pública, à ameaça dos assaltantes 
nos campos. às práticas quotidianas. De facto, ao astrólogo 
pedem-se presságios sobre destinos de viagens. sobre possibi- 
lidades de recuperar bens roubados. de apanhar ladrões. de 
disciplinar as cortesãs. “Os doutores em ciências siderais 
— comenta Cumont a propósito — e até o austero Ptolomeu 
consagram páginas inteiras a enumerar todas as aberrações de 


(*) Condoriero — chefe de guerrilheiros ou de soldados mercenários em 
Itália. (N.T.) 
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um erotismo mórbido com a impudicícia serena dos casuís- 
tas.”” Das singularidades dos homens como fenómenos da 
natureza, os astrólogos procuram a causa e a explicação nas 
estrelas, assim as registam nos seus tratados (““incontinentes 
enim in vitiis fiunt proter Venerem — escreve o Liber 
Hermetis — quae virorum et mulierum omnimodi [perficit] 
coitus, matrimonia et conventiones [...], facit fornicatores 
et fornicatrices turpia facientes"”). Deste modo a leitura de 
toda uma página de vida egípcia, que Cumont faz nas ima- 
gens estelares, ao mesmo tempo que documenta a densidade 
duma concepção do mundo baseada na correspondência 
pontual entre céu e terra, entre macrocosmo e microcosmo, 
demonstra também, a par da complexidade ambígua da astro- 
logia, a necessidade de a encarar com um estudo exaustivo 
para um conhecimento adequado do passado: de todas as 
épocas em que floresceu, se impôs, ou foi discutida e entrou 
em crise (1). 

“Posta em convergência de temáticas diversas (basta pensar. 
na divergência entre genetlialogia e astrologia “*catárquica”, 
ou seja, entre a teoria de uma determinação originária do 
nascimento, ou da concepção, e hipóteses de escolhas possí- 
veis com base no conhecimento do horóscopo nos vários 
momentos), a astrologia antiga apresenta-se, sem qualquer 
dúvida, ligada originariamente à visão geocêntrica dum uni- 
verso finito onde as esferas celestes são superiores em perfei- 
ção ao mundo sublunar, causalmente subordinado àqueles: 


(1) De Cumont é de ver também o vol. póstumo Lux perpetua, Geuthner, 
Paris, 1949, sobretudo as pp. 303-42. 417-8. Quanto aos códigos astrológicos, 
para além do citado Catalogus (Bruxelles, vol. 12, 1898-1953), são de ver 
também os volumes apresentados por Boll e promovidos (e em parte traduzidos) 
por Saxl e por G. Bing: Verzeichnis astrologischer und mythologischer illustrierter 
Handschriften des lateinischen Mitrelalrers . . . Os primeiros dois volumes saíram a 
cargo da Academia de Heidelberga (Heidelberga, 1915-27); à publicação passou 
depois (1953-66) para o Instituto Warburg, em Londres. Indicam-se de uma vez: 
W. Gundel e H. G. Gundel, Astrologumena. Die astrologische Literatur in der 
Antike und ihre Geschichte, “Sudhoffs Archiv Beihefte'”, 6, Wiesbaden, 1966; F. 
H. Cramer. Astrology in Roman Law and Politics. ““Memoirs of the American 
Philosophical Society”, 37, Philadelphia, 1954. 
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onde um ““divino”” é fonte de movimento e de luz, de calor 
e de vida. Mas se foi exactamente isso a astrologia helénica, 
que reaparecerá em pleno no Renascimento, nem por isso 
pode afirmar-se em absoluto (como ainda recentemente foi 
feito por David Pingree no vocábulo Astrology do Dictionary 
of the History of Ideas) que, sendo “a astrologia o estudo da 
incidência dos corpos celestes no mundo sublunar"”, ela 
“pressupõe um universo geocêntrico e finito”. George 
Sarton, que apesar de invocar a intervenção do braço secular 
contra os astrólogos de hoje, numa das Montgomery Lectures 
realizadas em Abril de 1954 na Universidade de Nebraska (2), 
sublinhava que: 1, os postulados da astrologia são indepen- 
dentes da colocação da terra ou do sol no centro do sistema 
planetário; 2. a astrologia não desapareceu após o acolhi- 
mento do sistema de Copérnico, mas continuou a crescer 
vigorosamente; 3. mesmo Kepler, não só fazia horóscopos, 
como opunha às críticas de Pico “*constantissima (quantum in 
naturabilus sperari potest) experientia de commotione sublu- 
narium naturarum sub conjunctiones et aspectus Erronum”” 
que '*edocuit et reluctantem vicit””. E de resto, pedia-se, 
porque negar que os céus e os astros influenciam variada- 
mente através de radiações, “*ut objecta movent sensus, lux 
oculos, sonus auditum, calor tactum”” (3). O importante é 
que a constantissima experientia verifique leis e estruturas 
essenciais e '*verdadeiras””, substituindo-as por sonhos de po- 
tências caprichosas e acidentais. É Cassirer que a dado passo 
da Philosophie der Symbolischen Formen recorda a polémica 
de Kepler com Patrizi. Patrizi julgava vão o esforço da astro- 
nomia matemática para determinar a rota dos planetas me- 
diante órbitas combinadas de várias maneiras entre si (ciclos 


(2) George Sarton, Ancient Science and Modern Civilization, Harper, New 
York, 1959, pp. 61 e segs. Cfr. Lynn Thomdike, The True Place of Astrology in 
the History of Science, “Isis”, 46, 1955, pp. 273-8. Do mesmo Thomdike será 
mais adiante sistematicamente citada a grande History of Magic and Experimental 
Science. que saiu em oito volumes entre 1923 e 1958. 

(3) J, Kepler, De stella nova, VIII (Gesammelte Werke, ed. Max Caspar, 
Beck, Miinchen. 1938. vol. L. pp. 184-6). 


13 


e epiciclos). não sendo os planetas mais do que seres demo- 
níacos percorrendo no éter. a velocidades inconstantes. cami- 
nhos diversos e estranhamente tortuosos. Para Kepler. a as- 
trologia matemática deve descobrir as verdadeiras causas da 
ilusão sensível, distinguindo os movimentos reais dos aparen- 
tes e definindo “*a simplicidade e a singularidade ordenada 
pela sua órbita”. E nada impede de pensar que. também por 
detrás das fantasias mítico-religiosas das “influências” e das 
“imagens”. existe uma trama racional. susceptível de ser 
rigorosamente calculada e definida segundo os princípios do 
conhecimento científico — exactamente como Ptolomeu tinha 
querido fazer no Tetrabiblos. E um diálogo que traduz um 
drama antigo e que /Aby Warburg caracterizou de um modo 
muito eficaz: a astrologia é como o lugar exemplar de encon- 
tro. e de choque, entre a exigência de sistematização racional 
própria da ciência grega e os mitos e as superstições herda- 
das do Oriente: entre lógica e magia. entre matemática e 
mitologia: entre Atenas e Alexandria. Não sem razão Goethe 
observava que “grande parte daquilo a que se chama supers- 
tição nasceu de uma errónea aplicação da matemática”: e 
Aby Warburg acrescentou que, sempre, ““o cientista moderno 
oscila entre prática mágica e matemática cosmológica”” (4). 

Mas'salvar Atenas de Alexandria não é tarefa fácil, 
porque não é fácil ver onde termina Atenas e começa Ale- 
xandria. Não é fácil traçar a fronteira entre a racionalidade 
de uma lei de natureza, e a força “irracional” mas real e 
operante duma oração ou de um esconjuro. Ptolomeu como 
Copérnico, Aristarco como Galileu. parecem impotentes em 
exorcizar a má influência de Satumo. e sobre todo o saber 
físico-matemático parece pairar a sombra ambígua de Pitágo- 


() O tema da ambiguidade das imagens astrológicas e do “salvar Atenas de 
Alexandria” foi evidenciado por Gertrud Bing no seu perfil de Aby Warburg (cfr. 
A. Warburg, La rinascita del paganesimo antico..., La nuova Italia, Firenze, 
1966, p. XXXI). Sobre A. Warburg v. Kurt W. Forster, Aby Warburg's History 
of Art: Collective Memory and the Social Mediation of Images, “Daedalus””. 
Winter 1976, pp. 169-76 (a propósito da obra de E. Gombrich, Abv Warburg. An 
Intelectual Biography, London, 1970). 
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ras. A verdade é que a concepção da-ciência humana já não 
é imaculada, e a razão pura revela-se por sua vez um puro 
mito, ou uma ideologia: no melhor dos casos, uma ideia 
reguladora no sentido kantiano. 

Então, deste inextricável entrançado de teoria e de prá- 
tica, de conceitos e sentimentos, de mitos e raciocínios, é 
documento exemplar precisamente a discussão sobre a astro- 
logia nos inícios da Idade Moderna, quando as ciências co- 
meçam a definir os seus métodos na crise de antigas concep- 
ções do mundo que decaem ou se renovam. Até porque na 
multiplicidade dos seus aspectos, a astrologia era uma 
concepção global do todo, o debate sobre os seus temas 
conseguiu cobrir toda a actividade humana. Por outro lado, 
no seu ajustar-se, as várias posições manifestam limites e 
contradições. Se a luta contra o destino astral parece uma 
válida reivindicação da livre acção do homem, é também 
verdade que os defensores do determinismo mais rigoroso 
manifestam um forte sentido da racionalidade das leis natu- 
rais e da unidade da natureza (““fata regunt orbem, certa stant 
omnia lege””). Assim, se a luta contra as superstições e os 
rituais mágicos parece atravessada por um racionalismo ilumi- 
nado, o apelo ao sentimento e à paixão — e a todas as 
forças psíquicas profundas que escapam à presa conceptual, 
aos sonhos, aos estados anormais — não apenas sublinha a 
existência de forças reais, e de campos inexplorados da expe- 
riência, como prenunciam alguns dos empreendimentos mais 
fecundos da investigação moderna. 

Focar as discussões dos ““conjuncionistas"”, dos sustenta- 
dores dos “*grandes ciclos”, da alternância das religiões e 
das civilizações, ajuda então a compreender as raízes das 
novas filosofias da história e mostra em perspectiva, além 
dos cursos e recursos viquianos, temas e problemas do pensa- 
mento mais recente. Ao mesmo tempo vêem-se reemergir sob 
novas formas os grandes problemas da reflexão humana: a 
natureza e as suas leis, o sentido e o lugar do homem no 
universo, o valor e o uso dos instrumentos matemáticos, os 
ritmos da experiência e as suas contradições. Atinge-se ao 
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mesmo tempo o nexo entre investigação científica, vida polí- 
tica e religiosa, produção artística. As estátuas ““spiranti vi- 
ta”” da grande arte, os desenvolvimentos da teoria da ““imita- 
ção””, traduzem a outro nível as linguagens '*mágicas””. 
Sobretudo a'tortuosidade do caminho da “ciência”, e o seu 
cansativo emergir entre contínuas ilusões e áreas indevidas. 
Numa página notória, Mach escreveu uma vez: “Os enciclo- 
pedistas francesas [...] acreditaram ter chegado próximo do 
objectivo de poder explicar com fundamento na física mecá- 
nica toda a natureza [...). Mostramos simpatia por esta feliz 
segurança da razão, única na história. Mas agora que decor- 
reu um século, tornamo-nos mais prudentes. A concepção do 
mundo dos enciclopedistas apresenta-se como uma mitologia 
mecânica em contraste com a mitologia animista das religiões 
antigas. Ambas são áreas indevidas e fantasiosas de um 
conhecimento parcial”. Infelizmente sem estas áreas arbitrá- 
rias, sem estas fantasiosas visões de conjunto, a investigação 
humana não avança. Também Mach, no contexto citado, ex- 
punha a sua, não melhor fundada do que as outras, astrológi- 
cas ou animistas ou herméticas. Ele acreditava que, seguindo 
“*a tendência económica da razão sã'”, a humanidade teria 
podido “aproximar-se lenta mas seguramente de uma concep- 
ção unitária do mundo”. Mas honestamente confessava: “A 
mais alta filosofia a que um cientista pode aderir consiste em 
aceitar uma visão do mundo não completa, preferencialmente 
a uma outra” (5). A discussão sobre a astrologia, que estalou 
com tanta dureza nas origens da ciência moderna, contribui 
para focar a reciproca função das visões do mundo e das 
pesquisas específicas e concretas, e, ao mesmo tempo, a 
complexa e ambígua natureza das próprias posições astroló- 
gicas. 

As páginas aqui reunidas reproduzem fielmente quatro li- 
ções dadas no Collêge de France entre Abril e Maio de 


(5) Emst Mach. La meccanica nel suo sviluppo storico-critico. trad. it. A 
D'Elia. P. Boringhieri. Torino. 1968, pp. 455-6. 
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1975. Juntaram-se apenas algumas notas bibliográficas; o 
texto não foi modificado e conserva intencionalmente o tom 
modesto da exposição, sem demonstrações aprofundadas e 
discussões documentadas, que o autor se ilude de ter dado 
noutro lugar, em pesquisas de que estas notas querem apenas 
ser rápidas e simples conclusões. Um particular agradeci- 
mento a André Chastel que promoveu estas lições, e a quem 
o autor se sente ligado por uma longa amizade e proximidade 
de trabalho. Um obrigado sincero a Marcel Bataillon e a 
Marie-Thérêse d'Alverny pela sua benévola atenção e as suas 
preciosas sugestões. 


E; 6: 


Florença, Abril de 1975-Janeiro de 1976 
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I— ASTROLOGIA E HISTÓRIA: ALBUMASAR 
E AS “GRANDES CONJUNÇÕES” 


1... É agora quase um lugar-comum da historiografia mais 
recente a afirmação de que, no Renascimento, se teria ope- 
rado no seio da astrologia uma distinção nítida entre dois 
aspectos, conexos e entrelaçados, ou melhor, frequentemente 
misturados pelo termo único “astrologia: religioso ou supersti- 
cioso o primeiro aspecto, crítico-científico o outro. De tal 
modo que a astrologia divinatória, ou, como diziam os Ára- 
bes, a “ciência (ou arte) dos desígnios das estrelas”, ou 
“ciência dos desígnios”” (em latim scientia iudiciorum stella- 
rum, onde astrologia iudiciaria ou astronomia iudiciorum), 
se teria finalmente isolado e teria sido derrotada definitiva- 
mente péla astrologia matemática, ou astronomia verdadeira e 
própria (a astrologia quadrivialis, ou doctrinalis) (1). 


(1) Ver. em particular, E. Cassirer. Individuum und Kosmos in der Phil 
Phie der Renaissance. Teubner. Leipzig. 1927. pp. 104 e segs. (trad. it.. Indi 
duo e cosmo, La Nuova Italia, Firenze. 1935. pp, 158 e segs): A. Warburg. La 
rinascita del paganesimo antico. Contributi alla storia delta cultura racolti da G. 
Bing. trat. it. E. Cantimori, La Nuova Italia. Firenze. 1966. pp. 247 e segs.. 312 
e segs. Warburg tende, num dos seus célebres ensaios de 1920 (op. cit. pp. 
315-6). a separar. no que respeita à astrologia “divinatória”, a Itália da Alemanha 
(“a antiguidade astrológica encontra na Alemanha um renascimento muito peculiar. 
até agora insuficientemente estudado: os símbolos astrais sobreviventes na literatura 
profética — sobretudo os sete planetas de aspecto humano — retiram. com efeito. 
daquela época dilacerada por lutas sociais e políticas um novo vigor. e tomam-se 
quase nas divindades do momento político”). Enquanto em Itália dominaria a 
“nova concepção artístico-estética'” da Antiguidade, e os deuses da Grécia é de 
Roma seriam sobretudo criação de arte e de beleza (“fenómenos artísticos”), na 
Alemanha. no clima da Reforma. prognósticos e profecias teriam o predomínio 
(sobre este ponto específico permanece com grande relevo o ensaio de D. Canti- 
mori. Note st alcuni aspetti della propaganda religiosa nel? Europa del Cinque- 
cento, no vol. de vários sobre Aspects de la propagande religieuse, Droz, Genêve. 
1957. pp. 340-51, e. agora. em D. Cantimori: Umanesimo e religione nel Rinasci- 
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Para dizer a verdade. já Ptolomeu na introdução ao Tetra- 
biblos, ou Quadripartitum, tinha observado com muita clareza 
como a ciência dos astros é composta de duas partes: a 
primeira. verdadeiramente primeira por ordem e importância, 
estuda a configuração e o aparecimento dos movimentos (sche- 
matismis tón chinéseon) do Sol'e da Lua. mas também dos 
corpos celestes em geral, nas suas relações recíprocas no que 
diz respeito à terceira: a segunda. com base nas qualidades 
físicas das configurações (diã tês phvsikês tôn schematismôn 
autôn idiotropias). procura conjecturar os acontecimentos do 
mundo que o circundam. Mas a primeira é na realidade uma 
ciência autónoma, com um método demonstrativo seu, por si 
só desejável para lá de qualquer resultado prático. Ptolomeu, 
a propósito, remete justamente para o Almagesto. no qual 
tinha exposto sistematizadamente a astrologia matemática. A 
segunda, dependente da primeira. menos rigorosa nos seus 
procedimentos. diz respeito. pelo contrário. ao complexo dos 
acontecimentos sublunares, que procura profetizar a partir das 
configurações celestes com a máxima probabilidade (2). Co- 


mento. Einaudi. Torino. 1975. pp. 164-81. sobre o qual se chama a atenção 
também pela génese dum tipo de pesquisa e pelas indicações bibliográficas). Mas 
a tese de Warburg de que deveremos decidir-nos ““a interpretar as figuras do 
Olimpo pagão. que ressurgem no primeiro Renascimento [....]. não como simples 
fenómenos artísticos. mas como seres religiosos. e a estudá-los como tal”. é 
válida também para além do âmbito germânico e da atmosfera da Reforma. “O 
áugure pagão — como ele dizia — apresentava-se sob o manto da erudição 
científica” também noutros lugares. A pretensão de separar com um corte preciso 
astrologia “religiosa” de astrologia *“matemática”” é ilusória e inconsistente. 


(2) Ptolomeu. Tetrabiblos. 1, I(ed. F. Boll e A. Boer em Opera omnia, HI. 
1. Teubner. Leipzig. 1940). Dirá Isidoro de Sevilha. Etym.. III. 17 (ed. Lindsay): 
“Inter Astronomiam autem et Astrologiam aliquid differt. Nam Astronomia caeli 
conversionem. ortus. obitus motusque siderum continet vel qua ex cause ita vocen- 
tur. Astrologia “vero partim naturalis, partim superstitiosa est: Naturalis. dum exe- 
quitur solis et lunae cursus. vel stellarum certas temporum stationes. Superstitiosa 
vero est illa quam mathematici seguuntur. qui in stellis auguriantur. quique etiam 
duodecim caeli signa per singula animae vel corporis membra disponunt. siderum- 
que cursu nativitates hominum et mores praedicare conantur. Ver. para a ligação 
com a magia em geral e com todas as artes ““proféticas”. Etm., VII, 9. A 
distinção tonar-se-á um topos na literatura medieval. Para o mundo oriental. mas 
com ampla informação geral e rica bibliografia. v. C. A. Nallino, Raccolte di 
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mentará com grande precisão Ibn Khaldun: “a astrologia é 
uma arte puramente conjectural fundada nas influências as- 
trais e no seu efeito no ar”. Mas. sempre Ibn Khaldun, fará 
distinção entre a tese verdadeira e própria de Ptolomeu acerca 
duma eficácia física das posições e das radiações dos astros. 
e a hipótese. dos astrólogos. de influências e percepções 
sobrenaturais: e enquanto refuta. com forte racionalismo, a 
inserção do sobrenatural, seja sob a forma de influência ce- 
leste seja sob a forma de dom divinatório. reduzirá as opera- 
ções dos astrólogos a puras adivinhações e conjecturas: “A 
astrologia [...]. na melhor das hipóteses, é feita de adivi- 
nhações e conjecturas. Em todo o caso não tem nada a ver 
com o conhecimento sobrenatural" (3). 

Os Prolegómenos de Ibn Khaldun levam-nos, todavia. até 
ao fim do século XIV. e parecem correr paralelos ao processo 
de rigorização científica da astronomia. do qual se falava em 
referência à cultura do Ocidente. Tomando como ponto de 
partida as pesquisas de Aly Warburg, Ernst Cassirer escre- 
verá no seu célebre livro de 1927 Individuum und Kosmos in 
der Philosophie der Renaissance: *“A astrologia apresenta, 
desde o início. um duplo aspecto. Enquanto teoria, procura 
pór-se à frente das leis eternas do universo em sucessão pre- 
cisa e clara. enquanto pelo contrário a sua prassi está sob o 
signo do medo dos demónios. tda forma mais primitiva de 


scrifti editi e inediti. Vol. V. Astrologia. Astronomia. Geografia. Instituto per 
VOriente. Roma, 1944. pp. 1-87. 

No Speculum astronomiae, atribuído em geral a Alberto Magno (mas por 
alguns a Roger Bacon). estabelece-se imediatamente a distinção “in theoricam 
scilicet et practicam"” (cap. 1-3): ““Duae sunt magnae sapientiae. et utraque nomine 
astronomiae censetur: quarum prima est in scientia figurae coeli primi ete. [...] 
Secunda magna sapientia. quae similiter astronomia dicitur, est scientia: judicioum 
astrorum. quae est ligamentum naturalis philosophiae et mathematicae [...]”. 
Para maiores indicações. com referências completas a obras de R. Bacon, ver I. 
Agrimi e C. Crisciani. Albumazar nel'astrologia di Ruggero Bacone. “Acme”. 
25. 1972. pp. 315-38 


(8) Ibn Khaldun, Discows sur Ehistoire universelle (al-Mugaddima), tradue- 
tion par Vincent Monteil. Commission Libanaise pour la trad. des chefs-d'oeuvre, 
Beyrouth. 1968, III. pp. 1184 e segs. 
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causalidade religiosa” "”. Portanto, o valor de certas grandes 
obras críticas e polémicas entre os séculos XV e XVI, sem- 
pre segundo Cassirer, teria sido o de ter finalmente distin- 
guido e limpado, na consideração do céu e dos astros, dos 
seus movimentos e das suas radiações, qualquer elemento, 
mêsmo que transfigurado, de cultos astrais, instalando assim 
as bases de uma visão racional, científica, puramente físico- 
-mátemática: a moderna astronomia. Do De naturalium efjec- 
tuum causis sive de incantationibus de Pietro Pomponazzi, 
que é uma obra concluída em 1520, Cassirer não hesita em 
dizer: “O significado que ela tem na história do espírito 
consiste em que, mesmo permanecendo ainda completamente 
no âmbito da astrologia, leva a cabo, pela primeira vez, uma 
separação nítida e consciente entre dois momentos fundamen- 
tais, que até agora esta tinha contido inextricavelmente liga- 
dos [...]. Da fé nos astros tira-se o elemento verdadeira- 
mente “primitivo”, demoníaco, e no seu lugar fica apenas a 
ideia da única regularidade inviolável do acontecer, que não 
conhece nem excepções nem casos fortuitos; a causalidade 
“demoníaca” da fé cede perante a causalidade da ciência 
[...]. O conceito astrológico de causa aparece substituído 
pelo matemático-físico.”” Sucessivamente, ainda Cassirer, mas 
a propósito de uma outra obra, composta um quarto de sé- 
culo antes, e que talvez constitua o ponto culminante da 
polémica sobre a astrologia, as famosas Disputationes adver- 
sus astrologiam divinatricem de Giovanni Pico della Miran- 
dola, escreveu: “Pico ultrapassa a simples crítica da astrolo- 
gia e determina a fronteira que separa nitidamente os signos 
mágicos da astrologia dos signos intelectuais da matemática e 
das ciências exactas da natureza. Está agora nivelada a via 
que leva a decifrar o “criptograma da natureza” mediante 
símbolos físico-matemáticos: símbolos presentes no espírito, 
não mais todos aqueles poderes estranhos, mas criações de si 
próprios” (4). 


(4) E. Cassirer. Individuo é cosmo. cit., pp. 165 e segs. 


Estão exactamente assim as coisas, como diz Cassirer? ou 
a batalha sobre a astrologia foi coisa muito mais complexa e 
articulada? Nasceu verdadeiramente a moderna ciência físico- 
-matemática, através deste rigoroso processo de racionaliza- 
ção pura, e uma recusa tão nítida de elementos mágicos e 
demoníacos. de forças ocultas e de misteriosas potências, de 
correspondências ocultas e de simpatias enigmáticas? Mesmo 
Aby Warburg recorda os aplausos de Lutero que ao humanista 
Melanchthon, ao “Dominus Doctor"”, declarara rudemente 
em Agosto de 1540: “'nemo mihi persuadebit, nec Paulus, nec 
Angelus de caelo, nedum Philippus, ut credam astrologiae 
divinationibus quae toties fallunt, ut nihil sit incertius” (5). 
Lutero como Savonarola, como Pico, animados, antes das 
exigências científicas, por uma grande paixão moral e reli- 
giosa, combatem o destino estelar em nome da livre vontade 
do homem, sujeito não à natureza, mas a Deus; só que, nesta 
sua batalha, eles não alinham com os “homens novos”, com 
os humanistas; pelo contrário, os seus adversários são antes 
de mais os humanistas, ou também os humanistas, sejam eles 
poetas como Pontano, ou pensadores como Melanchthon. 
Não é por acaso que o dúctil Ficino, se bem que “pio” 
filósofo"”, fica aberto a todas as tentações astrológicas, ao 
mesmo tempo que símbolos e divindades estelares povoam 
sempre mais vincadamente os poemas, os frescos, os costu- 
mes, os escritos políticos da época renascentista — diferen- 
tes, é certo, dos medievais, e reportados às formas harmonio- 
sas das suas fontes mais antigas, orientais, gregas e egípcias, 
mas nem por isso menos insidiosas: ou antes, deuses do céu, 
e não demónios temerosos. Noutros termos, a batalha em 
torno da astrologia envolveu então toda a cultura, combateu- 
-se longamente, e sobre linhas nada rígidas nem precisas, no 
meio de equívocos de todo o género. Nem é certo que as 
duas obras citadas acima, que Cassirer analisa como exem- 
plares, as Disputationes de Pico e o De incantationibus de 
Pomponazzi, e que apresenta quase como se pertencessem à 


(5) A. Warburg, op. cit. p. 371. 
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mesma linha, e combatessem do mesmo lado — em nome da 
razão científica contra a superstição — estejam em polémica 
entre si. Pomponazzi no De incantationibus ataca com vio- 
lência e repele desdenhosamente Pico e, defendendo aspera- 
mente a astrologia em nome da ciência, nega a Pico qualquer 
rigor científico (6). Não há dúvida que as palavras de 
Pomponazzi não são tomadas à letra: são sem dúvida muitas 
as convergências profundas entre as duas obras. que se 
reflectirão largamente na Europa até finais do século XVII. 
Mas é igualmente certo que as coisas são menos simples do 
que dizia Cassirer. e outros com ele: menos lineares, e bem 
mais longos. os processos através dos quais se vem afirman- 
do a ciência moderna, no momento em que se procura definir 
o método e fixar a noção de causalidade física; e tudo menos 
virgínia, e sem influências equívocas, a alternância do cha- 
mado ““progresso”” científico, longamente mesclado, porém, 
de temas mágicos. herméticos e místicos. Ainda em meados 
do século XVIII o professor G. M. Bose, professor efectivo 
de filosofia e decano da Universidade de Wittemberg. escre- 
verá. a propósito de Newton e da atracção universal: “Activo 
per distans dabitur? Tune impediesne / Quo minus in distans 
stella Talisman agat? / Gaude Melanchton, Redeunt horosco- 
pus. Haly. / Almutec, Athacir. Alcecadenor. Hylec. / Actio 
per distans dabitur? Mox thessala rugis / horrida setosis, 


(5) Pomponatii. De naturalium effectuum causis sive de encantationibus. 12. 
in Opera. Basilene. 1567. pp. 266-7: “quidam recentes multis verbis ornatis 
insectantes Astrologos eodem peccato laborant. quo et Averrois: aut enim Astrolo- 
gos non intelligunt. aut si intelligunt graviter errant, et certe in illis suis libris non 
video nisi arrogantiam et petulantiam. et praeter ornatum nihil boni contineri. 
quanquam aliqui referant sententiam non esse suam, sed tantum ornatum apposuis- 
se”, Na margem da edição de Gratarol por Perna foi anotado: Contra Picum 
Mirandulanum. Pomponazzi atacava exactamente as Dispuationes de Giovanni 
Pico. como geralmente se entende, acusando-o de plágio talvez de Savonarola, ou 
queria atingir sobretudo Gianfrancesco Pico. pelos seus muitos eseritos contra as 
teorias *“naturalistas”” da previsão (e seu directo adversário na questão da imortali- 
dade)? Que renovar e tomar mais áspera a polémica astrológica fosse obra apolo- 
eética de Gianfrancesco Pico. com a sua recuperação de Sexto Empírico. não me 
parece duvidoso. 


24 


quam furibunda!. redit”” (7). Com Newton, em suma, e com 
a ““acção à distância”, parecia ao professor Bose que tivesse 
triunfado. por fim. em pleno século XVIII, não Pico ou 
Galileu. mas sim Melanchthon e a tradição astrológica, junta- 
mente com a magia talismânica. e com as teorias da sympat- 
hia rerum. 

Com isto não se quer dar toda a razão aos pouco elegan- 
tes dísticos do professor Bose: quere-se sublinhar, com a 
complexidade do problema; a dificuldade de percorrer de no- 
vo a polémica renascentista sobre a astrologia. em que não 
casualmente vieram a convergir, ou a colidir. arte e ciência, 
religião e filosofia, durante pelo menos três séculos, sem que 
o próprio triunfo da chamada “revolução científica”” fechasse 
definitivamente a disputa. Por outras palavras, ao mesmo 
tempo que é necessário repelir decididamente à imagem de 
uma ruptura precisa entre moderna astronomia e astrologia 
medieval para nos colocarmos na época do renascimento, é 
indispensável que nos demos bem conta da larguíssima di- 
mensão, nas origens da cultura moderna. dos temas astrológi- 
cos, mágicos e herméticos, e da sua duração nas formas mais 
variadas. e não apenas nas imagens da arte. mas até mesmo 
no interior da nova ciência. 

E valha, quase prelúdio à tentativa de uma investigação 
histórica mais adequada, a citação de um documento singu- 
lar. extraído da correspondência dos discípulos de Gali- 
leu (8). 

A 14 de Julho de 1642 Bonaventura Cavalieri escreve, de 
Bolonha. a Evangelista Torricelli uma carta muito melancó- 
lica e muito significativa. Fala acerca do escasso interesse 


(7) Sympathiam attractioni et gravitati substituir... G, M. Bose, Ex Oficina 
Schlomachiana. Vitembergae [1757], p. XI. Em nota, Bose remetia para uma 
obra famosa de Albohazen Haly filius Abenragel, De iudiciis, Impr. por Bemardi- 
num de Vitalibus, Venetiis 1523 (mas já editada em 1485 e em 1503, composta 
na primeira metade do século XI e mandada traduzir do árabe para castelhano por 
Afonso de Castela e depois traduzida para latim por volta de 1256). 

(5) Bonaventura Cavalieri a Evangelista Torricelli (14 de Julho de 1642) in 
Discepoli di Galileo. Carteggi. vol. 1, a cargo de P. Galluzzi e M. Torrini, 
Barbera. Firenze. 1976. p. 18. 
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do público pelas ciências físico-matemáticas, e do seu fraco 
êxito no campo prático. Enquanto as investigações rigorosas, 
em particular a matemática, não suscitam qualquer interesse, 
a astrologia judiciária continua a ser largamente popular. Po- 
deria nascer um novo Arquimedes — lamenta-se Cavalieri — 
e ninguém se aperceberia dele, enquanto o maior charlatão 
dos astrólogos obtém em todo o lado honrarias, dinheiro, 
poder. Diz Cavalieri: “Os pobres matemáticos, e maiores da 
geometria, depois de infinitos e infinitos e infinitos suores” 
nem sequer sonham com a ““gloriosa fama” dos técnicos da 
adivinhação estelar. A ciência matemática, em suma, estéril 
como é de aplicações práticas aos casos da vida, não tem 
qualquer ressonância. Convém então, ao menos “*pelo fim 
intrínseco"”, como ele lhe chama, adaptar-se à opinião e aos 
pedidos da maioria, e fazer horóscopos e vaticínios, conser- 
vando para si, “pelo próprio fim", e para aqueles “'que 
amam mais o saber que o parecer”, a ciência rigorosa. 
Não é preciso caracterizar as duas personagens, entre os 
mais célebres dos galileianos, matemático insigne um e grande 
físico o outro, ambos interlocutores de um diálogo europeu, 
que teve por protagonistas Galileu e Kepler, Mersenne e 
Gassendi, Pascal e Descartes, e mais tarde, justamente a pro- 
pósito dos “indivisíveis” de Cavalieri, Leibniz e Newton. 
Contudo, frente à sobrevivência da astrologia divinatória, 
com o que ela implica de hermetismo e de magia, e em geral 
de crenças e concepções gerais, pareciam ceder as armas — 
eles, discípulos daquele Galileu que, para não abrir a porta à 
acção à distância, e às influências lunares, não tinha hesitado 
em elaborar uma teoria das marés completamente insustentá- 
vel. Lendo, enfim, esta resignada, e desconsolada, capitula- 
ção dos cientistas de tão grande relevo do século XVIII, 
tem-se a impressão de que, pelo menos no plano da opinião 
pública e do costume, e talvez ainda no das aplicações práti- 
cas, das crenças e da vida moral, acabou numa derrota a 
polémica anti-astrológica sobre a qual, cerca de três séculos 
antes, se tinha aberto o humanismo nascente no momento em 
que, na boca de Petrarca, reivindicava a liberdade e a digni- 
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dade do homem contra o destino estelar, e a racionalidade 
contra as superstições e as crenças mágicas. Tinha escrito 
Petrarca: com límpida eloquência clássica: *“Deixai livre o 
camimho da verdade e da vida [...]. Não podem dele ser 
guias aquelas bolas de fogo [...]. As almas virtuosas, que 
se estendem para o seu sublime destino, são iluminadas por 
uma bela luz interior. Alumiados por aquele raio, nós não 
temos necessidade de astrólogos vigaristas nem de profetas 
impostores, que aos seus crédulos seguidores esvaziam de 
ouro os cofres, atordoam os ouvidos com patranhas, corrom- 
pem com erros o juízo, e a vida presente perturbam e tornam 
triste com enganadores medos do futuro”. Petrarca escreve 
por volta de 1362, na altura em que a peste se espalha em 
Pádua e em que obscuros presságios acompanham uma grande 
calamidade. Como sempre, os astrólogos atribuíam a extraor- 
dinárias influências das estrelas os catastróficos acontecimen- 
tos terrenos; só o céu do qual, através da luz e do calor do 
Sol, desce a todos a vida, pode ser a fonte da morte colec- 
tiva (º). Petrarca, que via toda a insídia do determinismo 
estelar, e temia uma destruição da liberdade de iniciativa 
humana através duma indiscriminada necessidade natural, da- 
va início àquela que se tornaria, por um lado, numa crítica 
radical da causalidade celeste e, por outro, numa análise de 
crenças supersticiosas de origens remotas. 

Por outro lado, a melancólica conclusão de Bonaventura 
Cavalieri não significa a vaidade de quase três séculos de 
polémicas *“humanistas””. Se depois de Copérnico ter comple- 
tamente revolucionado a estrutura do cosmos, Kepler, em 
Graz, devia ainda adaptar-se a fazer horóscopos, isso indica 
apenas que a origem da ciência moderna não se deu nem por 


“Uma ruptura radical nem por uma fulguração instantânea, e 


(2) Petrarca, Rerum seniliwm lib. 1. 6 (7), in Opera omnia, S. Henricpetri, 
Basileae, 1581, pp. 747-8 (usou-se, com algumas modificações, a versão de G. 


| Fracassetti, Le Momnier/ Firenze, 1892, vol. 1, pp. 59-67). Ver também Rer. sen. 


HI, 1 (a Boccaccio), in Opera, cit., pp. 765-72 (trad. Fracassetti, 1, pp. 133-57). 
O tratado de Thomdike, A History, cit., III, pp. 213-23, é extrinseco e não 
aprofunda nem o problema dum desenvolvimento do pensamento de Petrarca nem 


à variação dos temas e dos tons. 
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“que para definir os progressos da astronomia e a crise da 
astrologia é realmente necessário focar todo o entrançado de 
temas que caracterizou a investigação entre as origens huma- 
nistas do Renascimento e a grande estação científica do ma- 
duro século XVII. O próprio Kepler, de resto, que não acre- 
ditava, certamente, na validade dos ““prognósticos"*, sustentava 
abertamente — como é sabido — a existência da alma do Sol 
(“animam quoque [...] in corpore Solis inesse necesse 
est”), a animação do Mundo ('*mundus totus anima ple- 
nus”), para não dizer das inteligências celestes. E se apre- 
ciava, pelo menos em parte, as argumentações das Disputa- 
tiones de Pico, que se propunha comentar, nem por isso lhe 
aceitava o radicalismo, alimentado por vezes de razões não 
exclusivamente científicas. Aceitava, deste modo, alguns te- 
mas centrais da astrologia, como a teoria dos ““aspectos”” 
(“'cognatio aspectibus cum consonantiis musicis””), e mesmo 
isto considerando a insuficiência das objecções de Pico (““de- 
nique fecit liber refutando nonnulla, ut iis ego fidem adhibe- 
rem, quibus antea, ut fidem derogarem, astrologi defendendo 
effecerant. Sic fuit cum Aspectibus””) (10). E mais: “uma 
constantíssima experiência — ao menos a que se pode espe- 
rar no campo dos fenómenos físicos — ainda que relutante”” 
que o “tinha convencido da influência das conjunções no 
mundo sublunar””. Até Galileu, adversário implacável da as- 
trologia divinatória, cai em afirmações bastante singulares a 
propósito do Sol e da luz. Nas suas palavras parece ressoar o 
eco dos cultos solares: nem é raro deparar, nele próprio, com 
crenças ou teorias neoplatónicas que se insinuam por entre 
demonstrações matemáticas. A famosa carta a Monsenhor 
Pietro Dini, de 23 de Março de 1615, com ampla utilização 
do salmo Deus in Sole posuit latibulum suum, e com larga 


(10) J. Kepler, De stella nova in pede Serpemtarii..., VHI (in Gesammelte 
Werke. ed. Max Caspar. vol. I, Beck, Múnchen. 1938, pp. 184-94); Harmonice 
mundi, IV. 7: V, 10, (in Gesammelte Werke, ed. cit., vol. VI, Minchen, 1940, 
pp. 266-7. 366). Para as questões aqui apontadas são de ver os textos referidos 
amplamente no rico ensaio de Tangherlini, Temi platonici e pitagoricinell 
“Harmonice mundi” di Keplero. “Rinascimento”, XIV, 1974. pp. 117-78. 
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referência à matemática da luz do Pseudo-Dionísio. atesta a 
dificuldade de separar no próprio âmbito da rigorosa astrono- 
mia galilaica aquilo que é matemático e físico daquilo que é 
metafísico e místico. É Galileu que diz que. ““antes da cria- 
ção do Sol. o espírito com a sua calorífica e fecunda vir- 
tude”. conseguiu dar vida à matéria (fovetem aquas): daí que 
muito verosimilmente possamos afirmar que este espírito fe- 
cundante e esta luz difundida por todo o mundo confluíram 
para se unir e fortalecer nesse corpo solar. por isso colocado 
no centro do universo. e depois. tornados mais esplêndidos é 
vigorosos. se difundem de novo. Por outras palavras, o Sol, 
segundo Galileu, é o mediador entre a luz primordial, fonte 
de vida. e o universo vivo. A luz original, fisicamente con- 
traída no Sol. explode numa difusão universal. Daqui a tese 


- — que o “esplendor do Sol” é ““uma afluência ao centro do 


mundo dos esplendores das estrelas, que. esfericamente 
dispostas à sua volta. vibram os seus raios, os quais. concor- 
rendo e intersectando-se nesse centro, aí se ampliam e por 
mil vezes duplicam a sua luz: daí que ela, fortalecida. se 
reflicta e se reparta muito mais vigorosa e repleta. eu diria, 
de viril e vivo calor, e se difunda para dar vida a todos os 
corpos que à volta desse centro giram: pelo que, com certa 
semelhança. tal como no coração dos animais há uma contí- 
nua regeneração de espíritos vitais, que sustentam e vivificam 
todos os membros [...], também no Sol. quando ab extra 
aflui a este pábulo, se conserva a fonte onde continuamente 
se difunde este lume e calor fecundo, que dá a vida a todos 
os membros que à sua volta se encontram” (11). A citação 


(11) Galilei, Opere, nova edição da ed. Favaro, Barbera, Firenze, 1968, vol. 
V. pp. 302-5. Sobre a teoria cabalista da luz ver S. G. Scholem. Les origines de 
la Kabbale. trad. fr. de J. Loewenson. Aubier-Montaigne, Paris, 1966, pp. 357 e 
segs. (mas v. também. na selecção do Zohar ainda de Scholem, Schocken Book, 
New York. 1966. pp. 29 e segs., sobre a luz primordial, e, por fim, Scholem, La 
Kabbale et sa symbolique. trad. fr. de J. Boesse, Paris, 1975, pp. 128 e segs). 
Para a “moda” cabalista na segunda metade do século XVI em Florença, na 


* Academia florentina, até à representação dos símbolos cabalistas no Palazzo Vec- 


chio, v. o que escrevi em Rinascite e rivoluzione, Laterza, Bari, 1975, pp. 437. 
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do célebre texto de Galileu poderia continuar, instrutiva e 
surpreendente ao mesmo tempo. Seja como for, ela demons- 
tra a presença no cientista de ecos de todos os géneros: ao 
lado de uma metafísica de cariz neoplatónica até o tema 
cabalista da concentração da luz, e da sua irradiação explo- 
siva. Mas interessa mais a linguagem astrologizante do ““for- 
talecimento”” dos raios segundo os seus encontros, e da sua 
intersecção e rompimento e junção, operando positivamente. 
Ut gigas, ut fortis, o Sol lança nas suas radiações que 
possuem a “extremamente eficaz faculdade e virtude de pe- 
netrar em todos os corpos, e juntamente com a maior veloci- 
dade de movimentação por espaços imensos, sendo a imana- 
ção da luz como que instantânea”. A mesma correspondência 
sol-coração pela qual Galileu se bate, e pela qual, daí a 
pouco, Guglielmo Harvey abrirá a sua Exercitatio anatomica 
de motu cordis (“'cor animalium, fundamentum [...] vitae, 
princeps omnium, microcosmi sol [.. JD, não é mais do 
que um topos herdado da literatura astrológica medieval. Pie- 
tro d”Abano no seu Lucidator, discutindo a colocação celeste 
do Sol, e a sua posição relativamente a Marte e a Vénus, 
observa o seguinte: “'Sol est in celo sicut cor, ut aiunt, in 
animali. Est enim secundum Platonem celum velut animal 
quoddam magnum, sed in eo cor secundum medium situatur 
de partibus tamquam regnans in regno ut undique possit 
[...] circumspicere”” (12). É então quase supérfluo sublinhar 
também a outra ligação recorrente entre Sol e rex, ou prin- 
ceps: Sol-rex (princeps)-cor. Por outro lado, Pietro Pompo- 
nazzi, que precisamente no comentário de 1522 aos Meieore, 
e conservado na reportatio mais ampla do manuscrito latino 
6535 da Biblioteca Nacional de Paris, se declara incompe- 
tente em astrologia (“ego non intelligo astrologiam'”), excla- 
mava a uma certa altura das lições sobre de generatione et 
corruptione (1519: ““homo est microcosmus, idest parvus 
mundus, unde videmus in homine quod est unum primum 
membrum a quo omnia membra, licet diversa maxime sint. 


(12) Pietro d'Abano, Lucidator, Par. lat. 2598, fol. 119 a. 
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dependent [...]. Ad hanc similitudinem alias existimavi 
mundum hunc gubernari a corporibus caelestibus quonium 
corpora caelestia sunt sicut cor [...]. Ideo talia faciunt di- 
versos motus, tamen omnes tales motus sunt a corde, scilicet 
caelo””. Aquele alias, entre outras coisas, remetia para à 
Apologia, onde se lê: “*dicimus illa superiora non solum 
concurrere ad irrationabilium effectus, verum et omnium ra- 
tionabilium [...] omnia haec ad illis corporibus gubernari, 
ortum accipere, augmentum, diminutionem et occasum”. E 
ainda no comentário aos Meteore. referindo-se ao tema do 
Rei (Sol-coração), como elemento central num universo rigi- 
damente hierárquico, imagina-se a responder a um hipotético 
interlocutor segundo o qual um tal universo seria injusto. A 
resposta de Pomponazzi é importante exactamente porque re- 
vela na astrologia uma concepção geral das coisas como or- 
dem cósmica necessária e necessitante. A astrologia na sua 
complexidade — astrologia judiciária incluída — exprime a 
racionalidade de um mundo rigorosamente medido nos seus 
graus e é, portanto, fundamento tanto da ciência da natureza, 
como da ciência política. A iustitia (e lex) naturalis, assim 
como a civilis iustitia, são baseadas na desigualdade e na 
subordinação. ““Dicetis: “si sic, ergo Deus est iniustus”. Ne- 
go, et dico quod tu es una bestia [...], quoniam [...] non 
est possibile aliter facere; omnes enim non possunt esse reges 
et principes. Nam sicut ad hoc quod debeat esse homo vel 
animal oportet quod sit membrum principale, et non est 


possibile omnia membra esse equalia in officio, aliter enim 


non esset homo vel animal; sic, si debet esse mundus, non 
oportet quod omnes sint equales et ad hoc quod sit civitas 
non oportet quod sint tot principes. Aliter enim non esset 
mundus nec civitas et ideo non sequitur iniustitia E..J" (3). 

Pietro d"Abano e Ibn Ezra, Pomponazzi e Galileu: como 
se vê, a linha de demarcação, que o Humanismo tentou tra- 
gar entre a astronomia como ciência rigorosa capaz de medir 

(13) Alguns destes textos de Pomponazzi são devidos às transcrições do 
dr. Franco Graiff. que tem no prelo um estudo sobre Pomponazzi, lançada como 


tese de doutoramento na Universidade de Florença (sob a direcção de Paola 
Zambelli). 


EM 


os movimentos celestes e a astrologia como combinação de 
uma concepção do mundo, de cultos astrais e de técnicas 
proféticas, não só esteve sempre em perigo, como demonstrou 
a insustentabilidade do assunto. O mito revelou-se inseparável 
do lugar, a ciência rigorosa da fantasia transfiguradora, a 
límpida razão da turva magia, a religião da superstição, por 
fim os cálculos matemáticos da mística dos números. Neste 
sentido, a polémica renascentista sobre a astrologia é um 
excepcional ensaio histórico. O seu acontecimento é a histó- 
“ria difícil e fascinante duma vigorosa inspiração humanista, 
rica de força moral e de fé na razão, que procura desfazer 
um nó impossível, no qual instâncias irracionais e vestígios 
de cultos astrais arcaicos, e sonhos e quimeras, se unem, e 
em conjunto se chocam, com exigências de alto significado 
científico. Assim, muitas vezes, na mesma página, refinadas 
teorias e ousadas experimentações se apoiam, e se combinam, 
com evidentes instâncias religiosas, e com ecos de crenças 
primitivas, enquanto a oração se conjuga com a experiência. 
Assim, O poeta e o escultor, o pintor e o arquitecto, transfi- 
guram involuntariamente fragmentos de remotas visões do 
universo. 


2. Talvez a melhor maneira de introduzir o debate sobre a 
astrologia na época do Renascimento seja pôr em evidência 
as raízes astrológicas do próprio tema do renascer: daquele 
que tem sido caracterizado como o mito da renovatio. Por 
outras palavras, quer olhemos para as ideias-força que agiram 
desde as origens sobre o movimento de cultura que aparece 
sob o nome de Renascimento, quer reflictamos sobre a tomada 
de consciência, que houve muito cedo da parte dos humanis- 
tas, das características da sua época (a ““consciência do Re- 
nascimento”), nós encontramo-nos constantemente perante 
motivos e concepções astrológicas. São, de facto. conceitos 
tipicamente ““astrológicos'” tanto os das “revoluções” como 


os dos ““renascimentos””: trata-se, obviamente, de conceitos > 


de carácter cíclico, da alternância de ““ocasos” e de “auro- 
ras”, de períodos recorrentes nas mutações astrais, extensivos 
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ao mundo humano, às culturas e às civilizações, aos ritmos e 
às religiões. 

Sobre o ritmo trevas-luzes, idade obscura-renascimento, 
etc. em conexão com o Renascimento, escreveu-se até de- 
mais para que seja necessário insistir-se. O Renascimento é, 
de facto, considerado, anunciado, interpretado, como um re- 
torno às luzes, como uma nova época positiva depois de um 
período de crise. Mesmo no século XV o tema de uma mu- 
dança de época torna-se quase obsessivo: renovatio e trans- 
latio transformam-se em lugares-comuns, na expectativa, es- 
Pecialmente no Ocidente, de acontecimentos decisivos. Não é 
caso para andar a enumerar, neste balanço, os factos históri- 
cos. desde ameaças de invasões a crises de grandes institui- 
ções, que alimentavam de facto medos e esperanças, profe- 
cias e utopias. Portanto, no plano das ideias, seja na vertente 
das interpretações históricas seja na das elaborações ideológi- 
cas, encontramos sempre presente, operante e discutida, a 
| ffeoria das grandes ““conjunções'”. Enredada por vezes, no 
Ocidente, com o profetismo joaquinista (mas as influências 
recíprocas precisas devem ser ainda examinadas a fundo), 


-* sobretudo por Albumasar, de uma ligação estreita entre al- 


— tas — e grandes mutações na história da humanidade. Crises 
- históricas decisivas, tais como mudanças de hegemonia de 
* povos e de civilizações, o advento ou o declínio de religiões, 
“a afirmação e a derrocada de reinos e impérios: tudo isto 
- Seria medido segundo os movimentos do relógio celeste. Nos 
“céus, nas “danças” dos astros, nos seus encontros, seriam 
| descritas as épocas da história dos homens. Sinais e causas, 
“as configurações celestes; ou melhor, sinais porque causas, 
- pelo menos no dizer dos mestres da astrologia divinatória, 
precisamente neste ponto mais vivamente empenhados na dis- 
— cussão (14). 
(13) Uma série de indicações essenciais a propósito, com as notícias biblio- 


gráficas necessárias. pode agora encontrar-se na introdução de M.-Th. D'Alvemy 
| E F. Hudry à edição do De radiis de Al-Kindi, “Archives d'histoire doctrinale et 
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afirma-se pois a doutrina sistematizada por Alkindi e exposta | 


guns fenómenos celestes — recíprocas posições de plane- | 


É claro que nos encontramos perante um tema capital, no 
plano teórico ou prático. No campo da teoria trata-se de uma 
filosofia precisa da história, enxerto de uma concepção do 
universo, e caracterizada por um coerente naturalismo e um 
rígido determinismo. No campo prático, a admissão de uma 
doutrina do género implica a tentativa duma leitura exacta 
dos céus para prever o destino que nos espera, incerto toda- 
via, restando que ao homem se abra qualquer refúgio na zona 
fugaz das individuações acidentais que se sucedem sob a 
Lua. O sábio por excelência é, de qualquer modo, aquele 
que lê nas estrelas a história humana; e alguns sustêm que, 
justamente porque o sábio astrólogo decifra com exactidão 
o livro do céu, pode, apenas ele, fundar a magia operativa 
que consente, valendo-se do jogo das configurações celes- 
tes, para escapar às suas consequências nocivas, se tempes- 
tivamente previstas. Daí o mote dos astrólogos: ““o sábio 
dominará as estrelas”. “Felix, qui secte causas prenosse 
future / posset venturus per eas in cognitionem, / quis sibi 
vivendi modus aptior ad hoc quod / inde mereretur eterne 


littéraire du Moyen-Age”, Vrin, Paris, 1975, pp. 139-260. E apenas necessário 
recordar que as “danças” dos astros remetem para Timeu 40 c, e para o comentá- 
rio de Proclo (ed. Diehl, Teubner, Leipzig. 1906, TI, p. 151): “As ocultações e o 
reaparecimento dos astros que têm lugar num tempo determinado assinalam a 
renovação [apokatastáseis] do cosmos e os inícios dos ciclos. É devido a tais 
fenómenos que se transformam e passam as coisas mundanas [...]. Platão diz 
que as configurações e os movimentos dos corpos celestes provocam terrores e 
fornecem sinais dos acontecimentos àqueles que sabem calcular. Faz-se saber com 
isto que tais fenómenos são sinais, como é evidente, e sinais capazes de indicar 
certos acontecimentos”. Sobre “sinais” celestes escreve muito eficientemente Plo- 
tino (Enn. II, 3, 7, ed. Henry-Schwyzer, 1964): “os astros são como letras que se 
inscrevem em cada instante no céu, ou escritas de uma vez por todas e semoven- 
tes [...]. Tudo. no mundo, é pleno de sinais [...]. Todos os acontecimentos 
são coordenados [...]. Assim nós encontramos no voo das aves e em outros 
animais os sinais do futuro. Todas as coisas dependem umas das outras: como se 
disse. “tudo conspira” [sympnoia mia)”. A propósito dos temas de ““renasci- 
mento” e “reforma”. alude-se, no texto. entre outros, aos volumes da monumen- 
tal obra de Karl Burdach. Vom Mirtelalter zur Reformation. que saíram em Berlim 
entre 1913 e 1939. 


34 


gaudia vite”” (15). São versos do divulgadíssimo poemeto 
-* pseudo-ovidiano De verula, circulando desde o século XIII, 
e atribuído a Richard de Fournival, mais vezes citado por 
Roger Bacon, e que contribuiu bastante para a difusão de 
algumas grandes teses astrológicas, também através de obras 
especulativamente relevantes tal como o De causa Dei de 
Thomas Bradwardine, veículo tão importante do hermetismo 
“até ao fim da segunda metade do século XIV (15). No centro 
do De vetula, e fecho de toda a temática astrológica, a rela- 
* ção microcosmo-macrocosmo: São versos que vale a pena ter 
constantemente presentes: '*mundi partes, celestis scilicet illa, 
/ hec elementaris, mundo servire minori / non dedignantur. 

undus minor est homo, cuius / e celo vita est; et victus ab 
“his elementis / sic dictus, quia sit mundi maioris ad instar / 
factus””. Exactamente por isto o céu, isto é, o mundo maior, 
“define o curso geral das coisas, e mede as épocas, a morte e 
a vida, o declínio e os renascimentos do mundo menor: “er- 
* go necessario nova fient omnia, celum, / sidera, mundus et 
hic, et corpora nostra resurgent"' (17). Como se vê, o tema 
“da “novidade” — vida nova, idade nova, mundos novos, 
“céus novos, terras novas — que atravessará com tanta elo- 
quência os séculos do Renascimento até às páginas célebres 


(15) Pseudo-Ovidius, “De vetula"". Untersuchungen und Text von Paul 
Kopsch. Brill. Leiden und Kóln. 1967, p. 271, versos 590 e segs. do terceiro 
“livro. É de notar a relação entre astrologia, conhecimentos de uma lei fixa da 
jatureza ([. 205: legem naturae fixam ponamus...) e felicidade do sábio. O 
“famoso epigrama de Ptolomeu. onde se contrapõe a efémera natureza terrena do 
homem ao seu ascender a Zeus quando contempla. e mede os movimentos do céu, 
faz, também ele. referência à astronomia (v. F. Boll. Vita Contemplativa..... 
“Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften'", Philos.-hist. 
Klasse, 1920, 8. Abhandiung, p. 34, n. 15). 
À (16) No De causa Dei, T, 1. coroll. pars 35 (opera... Henrici Savilii. ex 
“officina Nortoniana apud loannem Billium. 1618, pp. 73-74) Bradwardine refere 
“do de vetula. a propósito das teses de huiusmodi magnis coniunctionibus. a especi- 
fica teoria do nascimento de Cristo, transcrevendo por inteiro os versos 611-644 
“do terceiro livro. como preâmbulo à análise comparada — de grande interesse — 
“das figurações astrológicas da Virgem. 

(17) De vetula. NI, 227-232, 363-364 (pp. 258. 263). 


35 


de Tommaso Campanella e de G. B. Vico, não é, nas ori- 
gens, mais do que um lugar-comum astrológico. 

Morte e ressurreição, portanto, não apenas dos indivi- 
duos. mas das civilizações, em todos os seus aspectos. Os 
historiadores do Renascimento têm frequentemente insistido 
sobre o recorrer constante, nas páginas dos humanistas da 
atracção. à precaridade dos destinos humanos, ao gosto ro- 
mântico das ruínas. São frequentemente citadas páginas céle- 
bres sobre a destruição de antigas grandezas, sobre os monu- 
mentos em ruínas do Egipto, da Grécia e de Roma — sobre 
a morte física que esperam igrejas, palácios, castelos. Então, 
de novo nos encontramos perante um tema ““astrológico””, 
que por ser colhido na sua plenitude se reporta à teoria das 
grandes conjunções, quer dizer, às teses dos grandes ciclos 
cósmicos, que querem ser, ao mesmo tempo. a interpretação 
racional de tudo o que ocorreu e a profecia de tudo o que se 
verificar: conforto e confiança nos renascimentos, mas tam- 
bém resignação nos declínios inevitáveis. Pense-se apenas na 
famosa lamentação de Hermes sobre o fim do Egipto, dos 
seus reis. dos seus templos, dos seus deuses — lamentação 
que Giordano Bruno retomará com rara eloquência: ““Ó Egip- 
to. Egipto, das religiões restam apenas as fábulas, também 
incríveis às gerações futuras [...]. As trevas antepor-se-ão à 
luz, a morte será julgada mais útil do que a vida” (18). A 
morte de Hermes, um texto pseudo-epigráfico lançado pelos 
círculos platonizantes florentinos. terá por dois séculos larga 
circulação. Os platónicos italianos do século XV gostarão de 


(18) G, Bruno, Spaccio de la bestia trionfante, IH, Dialoghi italiani, ed, 
Gentile-Aquilecchia, Sansoni, Firenze 1958, pp. 784-6. É o famoso Apocalipse 
hermético do Asclepius, 24 (Corpus Hermeticum, ed. A. D. Nock — A.-J. 
Festugiêre, II. “Les Belles Lettres"”, Paris, 1945, pp. 326 e segs.), retomado por 
Santo Agostinho, De civitate dei, VUI, 26 (e através de Agostinho, depois, larga- 
mente). Por outro lado, o Egipto é imago caeli, e é mundi totius templum; as suas 
alternâncias reflectem um ritmo cósmico. A experiência de tradução em termos 
rigorosamente antropológicos da temática astrológica do Liber Hermetis (encon- 
trado e editado por Gundel em 1936) levada a cabo por Franz Cumont (L'Egypte 
des astrologues. Fondation Égyptologique Reine Elisabeth, Bruxelles, 1937) tem 
um relevo particular, e não só no campo historiográfico. Trata-se duma verificação 
especulativa de excepcional importância. 


Jó 


insistir sobre a fatal decadência das ““repúblicas”” e discutirão 
a possibilidade duma recuperação, um retomo aos princípios 
— de uma ressurreição das coisas mortas, como dirá Maquia- 
vel. Pléton, durante a sua estada em Florença no Concílio, 
anunciara sem hesitar o fim da impostura religiosa de Moi- 
sés. Cristo e Maomé, e o retorno próximo dos deuses da 
“Grécia clássica (19). Ibn Khaldun, nos seus Prolegómenos, 
“cerca de meio século antes, descreverá também ele, com 
singular penetração. a crise da civilização na Arábia. ““A 
ruína ameaça as construções erguidas pelos Árabes [...]. 
Começou a decadência. a prosperidade diminui e decresce a 
-* população. Tornam-se menos refinadas as técnicas [...]. As 
cidades voltam a ser aldeias, campos [...]. Em seguida. 
pouco a pouco, caem em ruína, conforme o seu destino. 
* Assim se comporta Deus com as próprias criaturas” (20). 
Exactamente quando Ibn Khaldun escrevia nos fins do 
século XIV. no Oriente como no Ocidente, a doutrina das 
grandes conjunções alimentava uma vivíssima polémica, e 
constituía o fundamento doutrinal a que nem sempre se presta 
A devida atenção, quando se fala do mito do “renascimen- 
+ da consciência da renovario e do significado que lhe 
à nporão os contemporâneos. Evita-se, num momento. pelo 
“menos em parte, a tensão entre esperança de novidades ex- 
traordinárias e angústia de catástrofes que abala na altura 
- parte do mundo mediterrâneo. 
Da teoria das grandes conjunções, como se disse, era 
intérprete sistemático e afortunado o astrólogo Albumasar .: 


(19) Sobre a morte de Hermes e o Liber Alcidi v. o que escrevi no ensaio 
“Una fonte ermetica poco nota, “La Rinascita””, III, 1940, pp. 202 e segs. 
(Corpus Hermeticum, ed. cit.. IV, 1954. p. 146), e em Studi sul platonismo 
edievale, Le Momnier. Firenze, 1958, pp. 89-145. Sobre a morte e ressurreição 
las cidades, Cincio Romano escrevia: “'civitates senescunt ac moriuntur veluti 
“homines, tamen fieri potest ut aut confecte senio civitates aut mortue, opera 
'hominum vel repuerescant vel in vitam revertantur”” (Ricerche sulle traduzioni di 
atone..., in Medioevo e Rinascimento. Studi in onore di Bruno Nardi, Sansoni, 
Firenze, 1955. vol. 1, pp. 369-70). Sobre Pléton ver Rinascite e rivoluzioni, cit.. 
 113-20. 
(20) Ibn Khaldun, Discours. 


it. II. p. 745. 
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(Abu Mas'shar), cujas obras tiveram grande difusão na Idade 
Média latina e bizantina. Nascido em Bagdad e falecido, já 
centenário, na Mesopotâmia Central, em Março de 886, dois 
dos seus livros exerceram uma influência decisiva no Ocidente 
do século XII em diante: A Grande Introdução [à Astrolo- 
gia], tratado sistemático em oito volumes, e ainda oito livros 
de Indicações [dadas] pelas Pessoas Superiores [ou seja, 
pelos astros), título expresso em latim de magnis coniunctio- 
nibus et annorum revolutionibus ac eorum profectionibus. O 
Introductorium maius in astronomiam ou Liber introductorius 
maior, foi traduzido duas vezes para latim no século XII, por 
João de Sevilha e por Ermanno de Carinzia, mas depois foi 
dada à estampa apenas a versão mais condensada mas mais 
elegante de Ermanno (em 1489 em Augusta; em 1506 em 
Veneza). O De magnis coniunctionibus, traduzido por João 
de Sevilha, foi publicado em 1489 em Augusta e em 1515 
em Veneza. 

As importantes pesquisas de Lemay esclareceram de 
forma excelente o contributo que o Introductorium deu ao 
ingresso do aristotelismo físico no pensamento latino do sé- 
culo XII (21). Mas o que aqui importa sublinhar é outra 
coisa, a saber, o duro determinismo astral que domina uma 
obra tão difundida e tão lida entre os séculos XIV e XV em 
ambientes humanistas (um manuscrito florentino de São 
Marcos, pertencente a Cosme de Médicis, provém de famosa 


(21) R. Lemay, Abu Ma'shar and Latin Aristotelianism in the Twelfih Cen- 
tury. Beyrout. 1962. Para os textos astrológicos, e os autores citados em seguida, 
além do volume de Nallino acima indicado. sejam-me concedidos remeter de uma 
vez por todas para o meu comentário às Disputationes de Giovanni Pico della 
Mirandola. 2 vols.. Vallecchi, Firenze. 1946-52. Para a difusão de Albumasar no 
mundo bizantino ver Albumasaris de revolutionibus nativitatum edidit David Pin- 
gree. In Aedibus G. B. Teubneri, Lipsiae, 1968 (Pingree publica a ed. crítica da 
versão grega. Sobre as fontes v. a clássica obra de Boll, Sphaera. Neue Griechi- 
sche Texte und Untersuchungen zur Geschichte der Sternbilder, Teubner, Leipzig, 
1903. É de aceitar com prudência tudo, sobre as “traduções” de Albumasar, o 
que diz O. Neugebauer. Le scienze esatte neil' Antichitã, trad. it. de A. Carugo. 
Feltrinelli. Milano. 1974. pp. 204 e segs.). 
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recolha de Filippo di ser Ugolino Pieruzzi) (22). Ao homem, 
à sua iniciativa, não resta qualquer margem: ““et sicut planete 
E significant possibile atque electionem quod est hominis, simi- 
É liter significant quod homo non eliget nisi quod significave- 
rint planete””. Por outro lado, os planetas, ou as inteligências 
planetárias neles imanentes, não escolhem: ““planetis autem 
etsi sunt anime rationales, non eligunt tamen, nec indigent 
electione””. Inalterável é a determinação celeste; impossível 
qualquer escolha humana. Na margem de um manuscrito (da 
Bibliothêque National de Paris, lat. 16204) pode ler-se uma 
nota, referida por Lemay: “Cave, hic sermo durus est”. Inte- 
ressante será, talvez, recordar que o sermo de um caracteris- 
tico filósofo do Renascimento, Pietro Pomponazzi, será até 
mais duro, mais amargo e desconsolado. 

Contudo, nem por isso, ou não tanto por isso, o debate 
remontou a Albumasar, mais pela teoria no centro da sua 
outra obra De magnis coniunctionibus, não original é certo, 
mas por ele confiada ao debate no Ocidente. É apenas preciso 
recordar o que é a coniunctio, ou synodus, em Ptolomeu, que 
considerou a copulatio do Sol e da Lua. Al-Battani definará 
rigorosamente (Opus astronomicum, 54): “*si congressus 
corporeus in eadem longitudine, latitudine et plaga caeli fit, 
stellae remanent coniunctae eo usque quo altera ab altera 
dimidium amborum corporum spatium recedat". Então, as 
conjunções planetárias em geral, e em particular-as de Satur- 
no, Júpiter e Marte, estão para o mundo como o horóscopo 
para o homem: são os sinais (e as causas) dos grandes acon- 
-* tecimentos da história. Ibn Ezra diz no De revolutionibus: 
“non significant super particularia, immo super communia”. 


(22) B. L. Ullman and Ph. A. Stadter. The Public Library of Renaissance 
| Florence. Niccolô Niccoli. Cosimo de'Medici and he Library of San Marco. 
Antenore. Padova. 1972pp. 208-9 (n. 737 contém. além da Introductorium 
“Albumasaris. o Tetrabiblos de Ptolomeu, Homar Thyberiadis de mativitatibus, AL- 
= phagranus in Scientia astrorum et radicibus motuum coelestium.... Messahallah 
etc. — agora Firenze, Naz.. Conv. Soppr. J. II, 10). Mas v. também, p. 212. a 
miscelânea astrológica (agora em Laurenziana) com os Flores Albumasar. enquanto 
- mão se encontrou um Albumasar de revolutione annorum mundi (ibidem, p. 21. 
cn. 755). 
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Como se disse, a alternância da hegemonia das religiões e 
dos reinos, das culturas e dos costumes, foi deste modo me- 
dida no céu. Ibn Khaldun sintetiza eficazmente as teses dos 
conjuncionistas: “quanto aos prognósticos de interesse geral. 
que dizem respeito a monarquias e impérios. servem-se das 
conjunções astrais, e sobretudo das dos dois planetas superio- 
res, Satumo e Júpiter [...). As conjunções dos dois planetas 
superiores distinguem-se em grandes. pequenas e médias. A 
grande conjunção é o encontro dos dois planetas superiores 
no mesmo grau do firmamento, o que acontece depois de 
960 anos [...]. A grande conjunção é sinal de grandes 
acontecimentos: mudanças de regime ou de dinastia. passa- 
gem da soberania de um povo para outro. A conjunção mé- 
dia indica o aparecimento de pretendentes. A pequena con- 
junção anuncia a chegada de rebeldes ou propagandistas, e a 
ruína de cidades e das suas civilizações” (23). Não é caso de 
continuar; se porventura é de sublinhar que. enquanto Ibn 
Khaldun ironizava as predições dos conjuncionistas. Pierre 
d'Ailly, cardeal da Santa Igreja Romana, mais ou menos na 
mesma altura, já no início do século XV, não hesitava em 
admitir a dependência dos céus, até da encarnação e do 
nascimento de Cristo (“sine temeraria assertione, sed cum 
humili reverentia, dico quod benedicta Christi incarnatio et 
nativitas [...] per celi et astrorum virtutem"”). Roger Bacon. 
como é sabido, no Opus maius tinha aceitado plenamente o 
chamado horóscopo das religiões. repetindo Albumasar quase 
à letra: “querem os filósofos que Júpiter na sua conjunção 
com os outros planetas signifique religiões e fé. E dado que 
são seis os planetas com que pode conjugar-se, sustêm que 
seis devem ser no mundo as religiões principais [sectas prin- 
cipales] [...]. Se se conjuga com Saturno, significa os 
livros sagrados. isto é, o judaísmo, que é mais antiga que as 
outras seitas. como Satumo é o pai dos planetas [...]. Se 
Júpiter se conjuga com Marte. dizem que significa a “lei” 


(23) Ibn Khaldun. op. cit.. Il, pp. 689 e segs. Para outros autores ver o cit. 
comentário a Pico. I. pp. 636 e segs. 
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caldaica, que ensina a adorar o fogo [...]. Se for com o Sol, 
significa a “dei” egípcia, que quer que se adore'a milícia 
celeste, de que o Sol é o senhor. Se for com Vénus, dizem 
que significa a ““lei”” dos Sarracenos, que é completamente 
voluptuosa e venérea [...]. Se for com Mercúrio, a ““lei” 
mercurial, que é a cristã, [...] até que venha perturbá-la, 
última, a ““lei'”” da Lua, que é a seita do Anticristo” (24). 


(24) Para os autores aqui indicados ver. além do citado comentário às Dispu- 
tationes de Pico (em que são referidos largamente). de Pierre d'Ailly. em parti- 
cular. a Concordantia astronomie cum theologia, Augusta 1490, com outros escri- 
tos (o texto acima citado está no Vigintiloquium, verb. 5, sobre o qual ver 
também Lynn Thorndike, A History of Magic and Experimental Science, vol. IV. 
Columbia Univ. Press, New York. 1934, p. 105). A propósito do De concordia 
astronomicae veritatis et narrationis historicae (ou Concordantia astronomiae cum 
historica narratione) escreve Kepler (De stella nova. 29, ed. cit.. p. 326): “quod 
homines attinet et eorum congregationes [...] conjunctionum magnarum [...] 
evidentes videre licet effectus ... etsi etiam ad artículos conjunctionum multa 
specialia sese accommodant ex historiis, quae Petro de Aliaco Cardinali dederunt 
accasionem comparandi historias et religionum periodos cum Astronomia [...] ”. 
Pierre d'Ailly. como Roger Bacon, conhece bem o de vetula, mas discutindo o 
nascimento de Cristo refuta-lhe a autenticidade (De legibus et sectis. 4: “non ab 
Ovidio sed ab alio longe post adventum Christi [.. .] conscriptum et in adulatione 
fidei quasi lex Christi ab Ovidio fuisser previsa eidem [...] attributum”). No de 
vetula. TI. 522 e segs. (p. 269). lê-se: “Significare fidem Iovis est et religionem 
[...] / Si complectatur Saturno Jupiter [...] / ludea fides [...] / Si Marti. 
Chaldea fides credetur. aput quam / ignis adoratur, cui significatio Martis concor- 
dat: sed si Soli, sequitur quod adorent / militiam celi, cuius princeps quoque Sol 
est: / si Veneri. iam nostra fides [...] ”. Continua a exposição das “imagens” 
astrológicas da Virgem e o anúncio de Cristo (III, 613 e segs., p. 272): “signifi- 
cavit / post annum sextum nasci debere prophetam / absque maris coitu de virgine 

J/[...] dictique prophete / typus habetur ibi, quamvis sub enigmate: 
namque / his in imaginibus, que describuntur ab Indis / et Chaldeorum sapienti- 
bus ac Babilonis, / dicitur ex veterum scriptis ascendere prima / virginis in facie: 
prolixi virgo capilli / munda quidem [...] / [...] et in ipsius manibus sunt / 
spice [... | puerunque nutrit [...] / [...] Puerunque lesum vocat ipsum 
| gens quedam ". 

Sobre as ““conjunções”” e o advento do “'verdadeiro'” Messias. ver de Abra- 
ham bar Hiia. Llibre revelador, tradução do hebraico de J. Millás i Vallicrosa 
(Editorial Alpha. Barcelona. 1929), obra que teve larga circulação em latim. 

Sobre a chamada “astrologia crista”” é de ver o amplo tratado de Pierre 
Duhem. Le svstême du monde, VIII, Hermann. Paris, 1958. pp. 347-442, ainda 
que nem sempre as suas teses resultem convincentes (por exemplo, p. 375, que 
a posição de Roger Bacon seja igual — ou melhor, idêntica — à de S. Tomás. 
e fundada nas mesmas “autoridades'*: “pour soutenir les mêmes thêses [...] 
les mêmes autorités profanes ou sacrées et, bient souvent, dans les mêmes 
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Ibn Khaldun ironizava: “continuou-se a escrever abundan- 
temente em verso, em prosa, em fórmulas rítmicas [...]. 
Chamam-se “prognósticos” [...]. Atribuem-se a todas as 
pessoas célebres — mesmo que isso nunca possa ser prova- 
do”. Em compensação, na Europa os conjuncionistas alas- 
tram. Precisamente nos anos em que Ibn Khaldun compõe os 
Prolegómenos provavelmente morre João de Eschenden, liga- 
do aos círculos lógicos de Oxford e ao Merton College, mas 
que em meados do século XIV compõe a sua Summa iudicia- 
lis de accidentibus mundi, na qual são indicadas exactamente 
as grandes conjunções como sinais e causas da terrível pesti- 
lência: ““tanta [...] fuit mortalitas in mundo [...] quod 
totus mundus erat turbatus et in pluribus terris relicte erant 
civitates et ville deserte et qui remanserunt vivi in eis scilicet 
pauci fugerunt ab illis locis reliquentes domos et possessiones 
suas nec audebant homines visitare infirmos nec mortuos se- 
pelire per timorem infectionis eorum [...]. Sed magna evi- 
dentia est quod predicta mortalitas fuit producta [...] per 
coniunctiones magnas”” (25), 

Pelo contrário, Nicolas Oresme e Enrico de Assia, por 
volta dos fins do século XIV, atacam os divinatores horosco- 
pios e os coniunctionistas em obras destinadas a oferecer não 
poucos argumentos à polémica do século seguinte. Não é por 
acaso que um importante manuscrito laurenciano do século 
XV (o Ashburnamiano 210) reúne numa única antologia es- 
critos anti-astrológicos de Nicolas e de Enrico. E é interes- 
sante notar a afinidade de tons — de resto, já Pico a 
revelou — entre polemistas muçulmanos e cristãos. “*Multi 
principes et magnates — escreve Oresme em 1370 — noxia 
curiositate solliciti vanis nituntur artibus occulta perquirere et 


teres”). É importante o texto de Maimonide que, traduzido por Dionisio 
Vossio (De idolatria liber). G. J. Vossio publicará com o original (Frankfurt, 
1668): ““Temporibus Enos gravissime homines errarunt [...]. Quandoquidem. 
inquiebant, Deus creavit stellas ac sphaeras istas ad regendum mundum easque 
in sublimi posuit [...] et illis ministris utitur. merito profecto laudemus cas, 
atque extollamus [...] 


(25) Sobre João de Eschenden e a sua Summa v. o capítulo de Lynn Thom- 
dike, A History, cit.. vol. HI, pp. 325-46. 
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investigare futura” (26). Quase contemporaneamente Ibn 
Khaldun observa: “Os príncipes e os reis. que querem 
conhecer a duração do seu reino, interessam-se extremamente 
por estas coisas. pelas quais demonstram antes de mais a 
maior curiosidade [...]. Todos os povos têm os seus profe- 
tas. os seus astrólogos e os seus santos. que previram qual- 
quer coisa. Preanunciaram a próxima fundação de um poder 
ou de uma dinastia, a iminência de combates ou de guerras, 
a duração da dinastia reinante [...]. É a isto que costuma 
chamar-se profecia. 

Astrologia e religião, astrologia e política, astrologia e 
propaganda, mas também astrologia e medicina, astrologia e 
ciência: uma filosofia da história, uma concepção das realida- 
des, um naturalismo fatalista, um culto astral — a astrologia 
era tudo isto, e mais ainda. A polémica do Renascimento teve 
o mérito de pôr em evidência a multiplicidade de temas que 
a ela convergiam. analisando-lhes os contrastes e revelando 


as irredutíveis dissidências internas, e isto mesmo no ponto. 


em que os studia humanitatis como retorno do mundo antigo 
pareciam reclamar à nova vida asinfinitas divindades astrais. 

Exactamente por isso é de; refutar, naturalmente, a tese,, 
apresentada verdadeiramente como-um lugar-comum, dera) 
possível nítida separação, na época do Renascimento, entre 
astronomia e astrologia (ou seja, entre astrologia divinatória e! 
astrologia matemática). Tal como devem ser refutadas gra- 
dualmente as simplificações que a acompanharam ou substi- 
tuíram por contraste, assim como a tese, bastante difundida, 
de um relançamento da astrologia devido ao próprio huma- 
nismo ou ao retorno dos clássicos. 


(26) Sobre Oresme, além do capítulo de Thormdike, A History, cit., vol. TIL, 
pp. 398-423, v. Pierre Duhem, Le systême du monde, cit., VII, pp. 443- 
Escrevia Pico nas Disputationes, 1 (ed. cit., vol. 1, p. 58): *“Nicolaus Oresmius, 
et philosophus et peritissimus mathematicus, astrologicam superstitionem peculiari 
commentario indignabundus etiam insectatur, nihil ratus ille fallacius, nihil detesta- 
bilius. nihil omnibus quidem ordinibus, sed principibus maxime viris esse pestilen- 
tius””, Quanto a Enrico di Assia, v. H. Pruckner, Studien zu den astrologischen 
Schriften des Heinrich von Langenstein, Leipzig-Berlin, 1933 (*Studien der Bibl. 
Warburg”, XIV). 
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Como foi referido acima, na astrologia confluíram, entre 
a Antiguidade e a Idade Média, elementos diversos e comple- 
xos. Por isso, nenhuma redução unilateral é fecunda. Assim, 
não é persuasivo Franz Boll quando observa que, com a 
sistematização de Ptolomeu, a luta em torno da astrologia 
ficou substancialmente decidida, porque agora “'não era fácil 
a ninguém subtrair-se ao fascínio imponente de um sistema 
tão bem concebido”, Mesmo no interior da astrologia estala- 
vam os contrastes mais vivos, e nem todos estavam dispostos 
a aceitar sem dúvidas a arte dos Caldeus em cujo seio pare- 
ciam entrechocar-se teses contraditórias. Analogamente, não é 
nada simples a atitude do cristianismo nascente que, se por 
um lado “celebra o triunfo do amor de Deus sobre todos os 
poderes dos astros e do destino”, por outro lado parece ligar, 
até mesmo nos Evangelhos, a vida de Jesus à astrologia, 
desde a estrela dos Magos ao milagre do eclipse solar pela 
morte de Cristo. Sinais, é certo, e não causas, as estrelas; 
sinais e mensageiros de Deus: mas até que ponto a distinção 
é consentida? 

Ainda Boll, a propósito do Humanismo, afirmava que 
este “'só podia reforçar o modo de pensar astrológico, visto 
que, no seu início, se relacionava antes de mais com a lite- 
ratura e a filosofia da Antiguidade tardia”. Nada mais ine- 
xacto. Foi justamente a forte aspiração antinaturalista e anti- 
científica do primeiro Humanismo que suscitou uma acesa 
polémica anti-astrológica que se refazia nas argumentações 
dos Padres. Nem nunca se insistirá o bastante sobre a inspi- 
ração patrística especialmente do primeiro Humanismo. Mas 
ainda mais discutível é Boll quando tenta caracterizar a obra 
de Pico della Mirandola. “Humanista — escreve — é o ho- 
mem cuja refutação, em parte extraordinariamente lúcida, 
deixou traços mais profundos que qualquer outro adversário 
da astrologia; contudo, quem hoje imerge na leitura dos seus 
escritos, de nada se maravilha mais do que com o facto de 
que a condenar sem reservas a influência dos astros tenha 
exactamente estado um pensador sobre cuja natureza contradi- 
tória, mais ainda que a aspiração ao rigor da análise racional, 
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teve peso a mística pitagórica. neoplatónica, cabalística. má- 
gica: um pensador que expressa todas as tendências filosófi- 
cas fundamentais de que se nutre a crença astrológica, e cuja 
ânsia profunda de conceber o universo como unidade nunca 
dele teria feito um campeão tão ardente nesta luta sem o 
fascínio perturbador das práticas de Savonarola”” (27). 

Nada menos exacto. Pico sente a exigência de defender 
a livre iniciativa humana bem antes da adesão a Savonarola. 
O seu esforço para esclarecer a relação entre homem e natu- 
reza é tão antiga como a sua reflexão filosófica. A Boll 
escapa o sentido da discussão sobre a astrologia — escapa- 
-lhe. antes de mais. que no problema da astrologia (e de 
magia) se espelha, desesperada, a dificuldade central da nova: 
cultura humanista: para que a ciência humana seja válida, são 
necessárias férreas leis da natureza: mas se existem leis da 
natureza universais e necessárias, como é possível uma acti- 
vidade humana livre e criadora? Se já está tudo escrito nos 
céus. qual é o sentido da obra do homem? 

Exemplar. também nisso, o caso de Petrarca, tão constante 
defensor da liberdade e da iniciativa do homem. Contudo, 
quando na Africa quer reprentar o “*Palácio da Verdade” 
— como lhe chama no Secretum — coloca sob o jugo de 
Atlanta uma construção fantástica, completamente cheia de 
sinais astrológicos e semelhante ao castelo que Hermes edifi- 
cou no Egipto, segundo uma tradição mágica medieval, 
confiada a um célebre texto árabe de necromancia, Picatrix. 
No texto de Hermes, a torre do castelo tem no cimo um 
globo luminoso cujas luzes assumem gradualmente as cores 
dos planetas da acordo com os dias da semana. No palácio 
de Petrarca, pedras preciosas de várias cores simbolizam os 
planetas. enquanto, “*medio carbunculus ingens / equabat so- 
lare iubar largoque tenebras / lumine vincebat: mira virtute 
putares / hunc proprios formare dies. hunc pellere noctes / 
solis ad exemplum [...]”. Não só. mas todas as várias 


(27) F. Boll - C. Bezold - W. Gundel, Sternglaube und Sterndeutung. Die 
Geschichte und das Wesen der Astrologie. Teubner. Stuttgart, 1966. p. 41. 
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imagens astrológicas figuram no palácio de Petrarca, minu- 
ciosamente descritas nos seus hexâmetros apurados: e é, não 
o desmintamos, a morada da Verdade. Da qual valha, como 
exemplo, referir a representação assaz característica de Vé- 
nus: 


Nuda Venus pelagoque natans, ubi prima refertur 
Turpis origo dee, concam lascivam gerebat 
Purpureis ornata rosis, volucresque columbas 
Semper habens, nudisque tribus comitata puellis, 
Quarum prima quidem nobis aversa, sed ambe 
Ad nos conversos oculos vultusque tenebant 
Innexe alternis percandide brachia nodis (28). 


(28) Petrarca. L'Africa. WI, 88-264. ed. N. Festa. Sansoni. Firenze. 1926. 
pp. LXV e 54.62. 
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TI — ASTROLOGIA E MAGIA: PPICATRIX 


“1. Insistiu-se propositadamente na teoria das “grandes 
* conjunções””. ainda que doutrina tardia, elaborada sobretudo 
pela astrologia árabe e contestada por vezes pelos próprios 
astrólogos. Ameaçadora, lhe chamava Fran:z Boll, e destinada 
“a trabalhar com o anúncio de grandes ciatástrofes e povos 
tanto do Ocidente como do Oriente: contudo, em alguns dos 
seus aspectos, por exemplo no chamado “horóscopo das reli- 
giões'”, carregada duma força crítica invulgar, suscitadora de 
problemas e de debates. Obviamente ela não esgota o campo 
“ da astrologia divinatória, e coloca-se, sem dúvida, depois do 
lesenvolvimento da “*geração””, das ““matividades”. Seja 
como for. é a própria teoria das conjunções que mostra clara- 
mente subentender uma concepção geral da realidade e impli- 
“car uma filosofia precisa da história. Envolvendo na alternân- 
cia cósmica as religiões reveladas, subordina-as de algum 
modo à transformação do todo e às leis absolutas da natu- 
“reza. de que vêm a depender os ritmos de todos os aconteci- 
“mentos culturais. As alternâncias temporais e os deslocamen- 
tos geográficos de civilizações e religiões, de hegemonias de 
“homens e de povos, são ritmados segundo o curso universal 
do cosmos. tal como os caracteres nacionais e individuais 
“dependem dos climas. E assim como os astros nascem, se 
“levantam no horizonte e se põem, assim as cidades, os impé- 
rios. as igrejas, florescem e murcham, envelhecem e morrem, 
jeas vezes renascem com “'vida nova”. Como se disse, o 
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tema da renovatio, do renascimento, é um tema astroló- — 


- Bico (1). 

Daí uma espécie de tensão profunda entre a instância 
humanista do Renascimento, que opõe a obra livre do ho- 
mem ao determinismo natural, e a concepção de um renascer 
inscrito num carácter cíclico que parece subordinar qualquer 
acontecimento da história humana aos movimentos celestes. 
Daí também o esforço para assegurar a iniciativa do homem 
através de um trabalho de distinção e de escavação, que 
exactamente no interior da astrologia separa tudo o que seja 
rigorosa concepção naturalista, da possibilidade de decisões e 
de escolhas individuais, sem renunciar todavia aos direitos da 
razão e da ciência. De novo emblemática, no propósito, a 
posição de Petrarca, a quem não escapam as consequências 
da física aristotélica, que foi, não por acaso, introduzida no 
Ocidente, também através dos escritos de Albumasar. Petrar- 
ca dá-se conta de que o determinismo astrológico se resolve 
com a redução da cultura à natureza, da “*justiça civil” à 
“justiça natural” — ou seja, à necessidade das leis naturais. 
Mas vê também, com outra tanta clareza, a ligação profunda 
com a insídia latente no aristotelismo, sobretudo no fisicismo 
e no cientismo das escolas. Por isso, na célebre Invectiva 
contra eum qui maledixit Italie, que é um verdadeiro e pró- 
prio requisitório contra a Escolástica em geral, e contra a 
Sorbona em particular, chega a recusar em bloco toda a ciên- 
cia grega. “Cícero — exclama — não escreveu a Física, mas 
escreveu sobre legislação [...]. Cícero não escreveu a Físi- 
ca, mas escreveu [...] sobre a velhice, sobre a amizade, 
sobre a consolação, sobre a glória, sobre o orador, sobre o 
discurso perfeito [...). Varrão não escreveu a Metafísica, 
mas escreveu vinte e cinco livros sobre os homens e dezas- 
seis sobre os deuses [...). Não escreveu a Metafísica, mas 
escreveu sobre a filosofia, sobre a poesia, sobre a língua 
latina, sobre a vida dos antepassados [...]. Sumus enim non 

(1) Bol. op. cit., 34 e segs. Em particular sobre a apotelesmática universal 


ver O tratado de A. Bouché-Leclercg, L'astrologie grecque [Paris, 1899]. reprod. 
anast. Culture et Civilisation. Bruxelles, 1963, pp. 326-71. 
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greci, non barbari, sed itali et latini?” (2). (Humanidade quer 
dizer liberdade, capacidade de construir um mundo do ho- 
mem para além da necessidade das coisas, de superar — do- 
minando-a e utilizando-a — a causalidade física; de fazer 
sobressair a cultura sobre a natureza, não de dissolvê-la no 
círculo necessitado e necessitante da natureza. Na sétima 
carta do primeiro livro das Seniles, a Francesco Bruni, sobre 
a morte. Petrarca nega que os astros, se não são causas, 
- possam ser sinais, e distingue das coisas, da totalidade das 
* Coisas, e do universo físico em geral, o seu princípio: da luz 
“dos astros a luz da luz, da luz dos olhos a luz da mente. Os 
* astrólogos “*adoram do cimo dos seus telhados a milícia ce- 
“leste, a lua, o sol, as estrelas; [...] acontecimentos humanos 
indicam como causa o nascer e o ocaso dos astros”, confun- 
dindo níveis diversos do real — as causas com os efeitos. 

A revolta anti-astrológica em Petrarca torna-se radical: ne- 
“le, é uma concepção do mundo centrada na humanidade que 
“se opõe, não a técnicas da previsão ou a uma ciência, mas a 
Uma outra concepção do mundo, que se centra na natureza e 
na eterna imutabilidade física. Por isso — contrariamente ao 
que parece a Franz Boll — a recusa será, por fim, sem 
matizes: matizes, e distinções, que noutros, mais próximos 
do espírito de Petrarca, não é difícil encontrar. Em São 


nstelações — pregava no Campo de Siena em 1427 — go- 
mam os corpos. Assim, é preciso olhar os céus antes de 
rtar uma árvore ou de administrar um remédio. “Vejam 
que quando se quer dar o remédio a um enfermo, o médico 
: — é bom dar-lho em tal dia. — E dando-lho no dia em 
que não há dúvida, pode tornar-se útil; e dando-lho noutro 
lia, e não fazendo a guarda que se deve fazer, pode causar- 
lhe dano” 


(2) Petrarca, Prose (ao cuidado de G. Martelloti e P. G. Ricci, E. Carrara, 
janchi). Ricciardi. Milano-Napoli, 1955, pp. 798-800. 
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Assim Bernardino acredita, através duma espécie de rigo- 
rosa divisão dos poderes, salvar as estrelas e a alma: “O 
outro reino é o espiritual, que é a alma; alma que está acima 
de todas as coisas corporais [...]. Esta alma está em gran- 
deza e virtude sobre toda a terra, sobre a água, sobre o fogo, 
sobre o ar, acima de qualquer coisa que diga respeito aos 
ditos elementos. A alma está acima do céu da Lua e de 
Mercúrio e de Vénus, do Sol, de Marte, de Júpiter, de Sa- 
turno, de todos os sinais que estão neles: ela está acima das 
72 constelações.”” Mas as dificuldades começavam no caso 
da insanável divergência entre livres escolhas humanas e ne- 
cessidade física. Aqui Bernardino, ao mesmo tempo que exalta 
a força do livre-arbítrio, parece querer virar contra os astrólo- 
gos as suas próprias doutrinas. “Por favor! odeia aquilo que 
dizem os pagãos, se for verdade: Sapiens dominatibur astra: 
— o sábio dominará as estrelas [.. .). E médicos que conhe- 
cem os planetas, sinais e constelações de que nós temos 
govemo nosso, tendo de dar um remédio ao enfermo, fazem- 
-no com pequena coisa [...] que essa pequena coisa faz 
tirar a força ao planeta que corre [...]”. Onde São Bernar- 
dino toca, mas sem o aprofundar. e quase sem dele se aper- 
ceber, um dos graves problemas internos à própria astrologia 
divinatória: o da relação entre momento teórico, ou da leitura 
do céu, e momento operativo (3). Problema que mais aguda- 
mente, talvez, se tenha vindo a apresentar a um continuador 
de Petrarca, a quem a polémica anti-astrológica tinha afronta- 
do explicitamente, e várias vezes: Coluccio Salutati. Também 


(3) San Bernardino da Siena. Le prediche volgari dette nelia piazza det 
Campo ['anno 1427, ed. L. Bianchi. Tip. Ed. S. Bernardino, Siena. 1880. vol. I. 
pp. 38 e segs. Mas ver também S. Bermardini Senensis Sermones “íde tempore”” 
et “de deversis” (Opera omnia, VII, Ex typ. Collegii S. Bonaventurae. Ad Claras 
Aquas 1959. p. 55): “'stellae quae sunt in caelo triplex officium haben primum. 
distinguere tempora:; secundum. figurare naturalia: tertium, influere in inferiora, 
scilicet causando eorum generationem atque corruptionem. Nihil tamen super libe- 
rum arbitrium possunt, cum atiam ipse Ptolemaeus astrologus [Llber quadrip. 1. 
2. ap. Thomam. Summa contra gentiles. IM. 86] dicat: ““Iudícia quae ego tibi 
trado sunt inter necessarium et contingens””. Et iterum ait [Centiloquium sive 
aphorismi. aph. 5.]; “Astrologus non debet dicere rem specialiter. sed universali- 
ter. quia sapientis anima dominatibur astris”” [...]. 
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para Salutati — e di-lo-á em prosa e em verso — na do 
debate sobre a astrologia divinatória não é difícil individuali- 
zar o contraste irredutível entre duas concepções do mundo: 
uma. subentendida no determinismo astrológico que negat 
qualquer liberdade, e por conseguinte qualquer humanidade: 
outra. implícita numa cultura humanista. que se apoia sobre a 
livre iniciativa humana. A posição de Salutati, todavia. não é 
nem simples nem linear. Em Julho de 1378. poucos anos 
depois do desaparecimento de Petrarca. escreve: “*deixa ao 
género humano o livre-arbítrio: se procurares tolhê-lo. supri- 
mirás em conjunto o humano e o divino” (““utere sic astris. 
- sic celo crede. quod ultro / arbitrium saltem cum libertate 
relinguas / humano generi: quod si conere probando / tollere. 
divina simul et mortalia tollas”"). São versos enviados justa- 
mente a um astrólogo. Jacopo Allegretti de Forli. que prog- 
- nosticara a guerra entre Florença e a Santa Sé ““de Martis 
stelle natura situ influentiaque””. Há-de inseri-los mais tarde 
no primeiro capítulo do terceiro tratado da sua grande obra 
De facto. fortuna et casu, onde debaterá também a astrologia 
* divinatória e os astrólogos (entre outros. Cecco d'Ascoli), 
mostrando-os vanitas, quanta sit. mas pondo também em evi- 
- dência. com a ambígua dificuldade de uma polémica. a ambi- 
* guidade do objecto da polémica (4). Se é útil, de facto. 
* conhecer astrorum arcana, como fugir aos desígnios celestes? 
“e por que vias alcançar o conhecimento de todo o universo 
físico. que parece indispensável para uma previsão segura? 


(4) Coluccio Salutali, Epistolario, ao cuidado de F. Novati, Istituto Storico 
“Italiano, Roma. 1891, vol. I, pp. 279-88. O de fato, fortuna et casu, ainda 
| inédito. é conservado em numerosos códigos (entre os quais os Laur. Conv. 
soppr. 452: Laur. 53, 18; Laur. 90 sup. 42; Vat. lat. 2928); sobre este e sobre a 
parte astrológica e geomântica, ver Garin. / tratati morali di C. S., * Accademia 
fiorentina di Scienze Morali “La Colombaria”. II, Le Momnier, Firenze, 1944, 
pp. 29-36 (ed. da parte geomântica). Sobre Cecco d'Ascoli, e os seus escritos, 
astrológicos. v. L. Thomdike, A History, cit., vol. II, pp. 948-68. Não é destituído 
de interesse, no comentário de Benvenuto da Imola ao vigésimo canto do Inferno 
dantesco. a chamada a Averróis: licam ergo cum Averrroe: astrologia nostri 
temporis nulla est. Sed statim dicit astrologus: Averrois non scivit astrologiam. sed 
astra non mentiuntur””. O mesmo tipo de argumentos encontra-se, com a recusa de 
Averróis, no De incognitis vulgo de Galeotto Marzio. 
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Em 1366, chorando a morte do astrólogo Paolo Dagomari. 
Salutati observa que aqueles que regem os Estados deveriam. 
certamente, indagar o futuro. Mas como? A previsão é 
fundada no studium ou no ingenium? Que sentido tem falar 
duma pesquisa científica do ponto de vista astrológico? Ao 
folhearmos — observará em seguida — as pesquisas sobre o 
céu. de Ptolomeu em diante, vemos que os astrónomos caí- 
ram em erros sem fim e que existem ainda hoje incertezas de 
todo o género sobre os cálculos. O Rei Afonso julgou ter 
dado nas suas “tábuas” medidas perfeitas. quando subita- 
mente se lhe revelaram as imprecisões (“*Alphuns. / [...] 
motus celi ac errantia credidit astra / non erratura tandem 
ratione dedisse / [...] en magno iam nunc errore notantur / 
Alphonsi tabule [...]”). Mas se também se chegasse a um 
conhecimento pleno da situação celeste, como fazer depender 
de causas uniformes as diferenças individuais? Da mesma 
configuração, o diferente destino dos gémeos? “dic cur tam 
dissona fata gemellis /sidera dispensant: [...] / cur imperat 
ille. sed iste servit [...]” (5). 

Mas o nó mais complicado da questão surge quando o 
momento teórico do conhecer o destino parece enfrentar-se 
com a hipótese de técnicas aptas a escapar ao destino. Ou 
quando. ainda antes, aparece o elemento fundamental da 
técnica da previsão, não. apenas a situação do céu. mas 
também o jogo profundo dos sentimentos e dos movimentos 
da alma humana. Exactamente no De facto, Salutati. com 
efeito. encontra-se a certo ponto a dever fazer contas com a 
geomancia e com as suas relações com a astrologia. Portanto. 
argeomancia' sai da pura consideração das configurações as- 
trais. e por isso das teorias das conjunções e dos nascimen- 
tos. para se ligar às doutrinas e às técnicas das interrogações 
e das eleições. ou seja. das perguntas e das escolhas sobre 
acontecimentos particulares. sobre cada um dos casos da vida. 
Não só: interrogações e eleições têm um sentido enquanto se 

(5) Coluccio Salutati a Luigi de Gianfigliazzi (de Stignano à 27 de Fevereiro 


de 1966), em Salutati. Epistolario. cit., vol. 1, pp. 15-20. Sobre Paolo dell"Abbaco 
v. L. Thorndike. 4 History. cit.. vol. HI, pp. 205-12. 
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apresenta a possibilidade de escapar, através dum adequado 
conhecimento preventivo, ao destino — enquanto ao homem 
se propõe continuamente uma escolha mediante a qual possa 
evitar um acontecimento funesto especial. Sapiens, precisa- 
mente, dominabitur astra. 

Se a configuração do céu no momento do nascimento (ou 
da concepção) define o destino do homem; se as conjunções 
medem nos milénios a alternância das religiões e dos impérios, 
decidindo sobre os acontecimentos das colectividades humanas: 
os procedimentos das ““interrogações”” e das ““eleições””, aos 
quais se liga também a geomancia, substituem a fatal filiação 
do homem em relação aos planetas por aquilo que foi chama- 
do uma espécie de filiação electiva. Para usar, adaptando-a, 
uma expressão platónica, se é verdade que o homem, por 
vezes, parece poder escolher o demónio (ou a estrela). 

Na verdade, através da geomancia, mais ainda que nas 
“interrogações” em geral, emergem no âmbito da astrologia 
divinatória elementos muito diversos, enquanto influências ce- 
lestes e reacções psíquicas muito profundas se entrelaçam 
entre si. O sinal do céu pode ser lido, não só no livro das 
estrelas, mas também nos reflexos que as influências celestes 
determinam no interior do indivíduo humano. Mesmo a in- 
fluência astral, inscrevendo-se nas profundezas do homem, e 
* moldando-o, faz do homem uma página reveladora da dispo- 
* sição das estrelas, se se souber decifrar o que se move para 
“além do limiar da vontade consciente (5). 


À (6) Escrevia Thomdike (op. cit.. vol. II. p. 836) que, se o Liber astronomicus 
- de Guido Bonatti de Forlivio foi. provavelmente. a obra astrológica mais eminente 
do século. o texto mais elaborado de geomancia foi. também este, obra de um 
italiano. a saber. a vasta Summa composta em Bolonha em 1288 por Bartolomeo 
de Parma (“Ars Geomantie que docet hominem solvere omnes questiones de 
quibus vult certificari divina virtute per istam artem [...]"”). Para o sucesso 
quinhentista da geomancia atribuída a Pietro d'Abano. e vulgarizada (ed. 1542 por 
“Tricasso Mantovano (Patrizio Tricasso da Cerasari). v. Thomndike. A History, cit.. 
“vol. V. p. 62. Para a geomancia em geral ver P. Tannery, Le Rabolion... 
Traités de géomancie arabes, grecs et latins, in Mémoires Scientiphiques publiés 
par J.-L. Heibere. Toulouse-Paris, 1920, vol IV, pp. 297-41 
* Un traité.byzantin de géomancie. “Mélanges F. Cumont”” (Annuaire de VInstitut 
“de Philol. et d'Hist. Orientales et Slaves. IV. 1936), IL. pp. 575-658. 


Com a habitual clareza e brevidade, que frequentemente 
procuraremos em vão nas discussões dos latinos, Ibn Khaldun 
sublinha, a este propósito. o desinteresse dos astrólogos ára- 
bes por Ptolomeu. tendendo. porém. para uma racionaliza- 
ção rigorosa, e portanto. para uma matematização: integral. 
da astrologia. Para além da geomancia, Ibn Khaldun vê 
insinuar-se já em toda a técnica das “interrogações” uma 
atracção ambígua pelo inconsciente psíquico, enquanto que. 
a seu ver. seriam necessárias “interrogações"” astrológicas 
ligadas exclusivamente à inspecção do céu num momento 
dado, prescindindo de qualquer análise psíquica do interro- 
gante. e seguidamente baseadas numa reconstrução pura- 
mente matemática das situações específicas a um momento 
dado. Escreve Ibn Khaldun: “Ptolomeu falou apenas de 
nascimentos e conjunções, influenciados. segundo ele, pelos 
astros e pelas posições das esferas no mundo dos elementos. 
Os astrólogos posteriores. pelo contrário, falaram das “inter- 
rogações” (interrogationes) que dizem respeito à descoberta 
do inconsciente: os movimentos do inconsciente deveriam 
atribuir-se às funções astrais e às regras que os governam 
[...]”. Ibn Khaldun nega que as influências astrais deter- 
minem movimentos psíquicos inconscientes, traduzindo-se e 
reflectindo-se simetricamente: ““os pensamentos inconscien- 
tes — observa — são factos psíquicos, estranhos ao mundo 
dos elementos. Não são influenciados pelos astros ou pelas 
posições das esferas, e nem astros nem esferas podem dar 
indicação alguma que lhes diga respeito. A técnica das ““in- 
terrogações”” foi admitida na astrologia como processo de 
deduções obtidas através do exame dos astros e das posições 
das esferas"” Para Ibn Khaldun, a técnica das “interroga- 
ções” é bem. distinta da sondagem do inconsciente, assim 
como das formas de clarividência que poderiam verificar-se 
no momento em que os geomantes se esforçam para interpre- 
tar os sinais traçados espontaneamente pelo interrogante. É 
possível. de facto. que certos geomantes, ao esforçarem-se 
““para obter a ““revelação”” levando os seus sentidos a inves- 
tigar combinações de figuras [...] cheguem à percepção 
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intuitiva das coisas ocultas libertando-se completamente da 
percepção sensorial” (7). 

Como se vê, a exposição e a análise de Ibn Khaldun são 
subtis e penetrantes na maneira de sublinhar o jogo do in- 
consciente e de intuições espirituais em algumas técnicas di- 
vinatórias, que por outro lado ele tende a reduzir no âmbito 
de fenómenos extraordinários mas nem por isso sobrenaturais 
(mirabilia, não miracula). O que lhe escapa, mas que não 
escapará contudo aos polemistas renascentistas, é o desinte- 
resse, profundo até à contradição, que se manifesta entre a 
* doutrina das “interrogações” (interrogationes = erotéseis), 
como pressuposto das “eleições” (electiones = Katarchai), e 
* O esforço teórico levado a cabo por Ptolomeu na doutrina da 
* genitura. A geração fecha o indivíduo, seja qual for o pro- 
cesso, duma vez para sempre, no ponto de início (o nasci- 
* mento, ou talvez a concepção). As estrelas, os céus, definem 
num momento — o instante inicial, a hora fatal — o decorrer 
* inteiro de uma existência: o destino é indicado duma vez por 
* todas, concentrado num ponto decisivo -— o ponto em que as 
Posições astrais descarregam sobre o novo ser emergente a 
“Soma das próprias radiações. 

Então, se na geração as estrelas escolhem o destino do 
homem, o homem, através da técnica das “tinterrogações””, 
“descobre alternativas ainda abertas, intervalos de indiferen- 
“ça, em que pode inverter o processo e escolher, por sua 
vez, a própria estrela. O Speculum astronomiae, disputado 
entre Alberto Magno e Roger Bacon, mas com todas as 
robabilidades de Alberto, precisa: “*pars iterum interrogatio- 
num docet judicare de re de qua facta fuit interrogatio cum 
intentione radicali, utrum scilicet perficiatur, an non? et si 
ic, quid sit causa illius, et quando erit hoc? et si non, quid 
rohibet?"”. A escolha dependerá de uma convergência entre 
es e interrogatio: “'rursus pars electionum docet eligere 
oram laudabilem incipiendi aliquod opus ei cujus nativitas 


(7) Ibn Khaldun. op. cir.. vol 


. 1. E. pp. 224 e segs.. 
ler pela subtileza da análise. 


que é todo um tratado a 


ob) 
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nota fuerit per convenientiam domini rei cum significatore 
nativitatis ejusdem”. 

Tudo isto implica uma série de notáveis variantes no modo 
de interpretar a geração, nem é por acaso que o Speculum 
observa que. se as nativitates são res naturales, as interroga- 
tiones (e as electiones) são similes naturatibus. Na verdade, a 
influência inicial já não é colocada e concentrada toda à 
partida: quase se distribui nos instantes sucessivos da vida, O 
homem. de certo modo, torna a nascer em cada momento, 
mesmo que em cada momento continue a agir a influência 
celeste inicial, mas quase numa espécie de contínua desconti- 
nuidade. Por isso o interrogante, no próprio acto de interro- 
gar. revela ao astrólogo também o segredo da própria gera- 
ção. a tal ponto que o momento da interrogação pode ser 
considerado como o momento da natividade, absolutamente 
como um novo nascimento (“loco nativitatis interrogationem 
ipsam accipe pro radice [...] quod si fuerit ignota nativitas. 
accipe eius interrogationem certissimam, eo quod homo quan- 
do interrogat. jam pervenit ex nativitate sua ad bonum seu ad 
malum quod significavit ejus nativitas””). E interessante no- 
tar. contrariamente ao que observa Ibn Khaldun, como nas 
interrogações se vêem emergir através do inconsciente todos 
os impulsos originários da geração. No comportamento. no 
modo de fazer as perguntas. em todas as atitudes, o interro- 
gante revela os sinais do seu destino. Escreve um astrólogo 
famoso. Haly Albohazen: “'quando chega a ti alguém de 
quem conheces o querer. e o queres saber. antes de mais 
deixa que se sente onde quiser, no sítio que quiser. e depois 
considera como e onde se sentou [...]”. Por outro lado, 
quanto mais exactamente o astrólogo determinar a relação 
entre o interrogante e a configuração celeste, tanto mais efi- 
cientemente se manifestarão as possibilidades abertas a esco- 


lhas liberatórias (8). 


(8) Para uma análise mais ampla. e para ulteriores indicações de textos. v. 
Garin. Le “Elezioni”” e il problema dellastrologia. no volume L'etá nuova, Mo- 
rano. Napoli. 1969. p. 421-47. Bouché-Leclereg. pp. 458-511, fala das eleições 
(Katarchaí) como de um método em concorrência, e quase em antítese, com o 
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Como se viu, e o sublinhava Ibn Khaldun, todo este 
emaranhado psicológico era estranho ao matematismo da as- 
trologia divinatória de Ptolomeu. Dizia Ibn Ezra, e dele de- 
pendente Pietro d'Abano: “*Ptolomaeus autem concessit revo- 
lutiones et nativitatis [...], sed non invenit interrogationes 
esse veras [...]. Doronius [ou seja, Doroteu de Sídon] ta- 
men asserit fore veras”” (9). Trata-se, aliás, como se disse, 
duma questão fundamental, isto é, da ligação entre momento 
teorético e aplicação prática do conhecimento do cosmos, 
tanto na esfera celeste como na elementar. Aproxima-se, ao 
mesmo tempo, da delicada charneira que une astrologia e 
« magia operativa (''a parte prática da ciência natural”); 
- apresenta-se sobre o enredo dos laços entre configurações 
| celestes e forças psíquicas, entre imaginações e emoções, en- 
“tre sinais e influências corpóreas. Entra-se no âmbito da cha- 
mada ciência das imagens, das cerimónias mágicas e dos | 


dos “'genetlíacos””. Na realidade, o círculo contínuo entre terra e céu explica 
como se podem ler igualmente no homem. e as alternâncias do homem no céu 
(diz a Tabula smaragdina: “quod est inferius. est sicut quod est superius. et quod 
est superius. est sicut quod est inferius [...]. Ascendit a terra in coelum, iterum- 
que descendit in terram..”). Mais difícil é prestar contas da margem de indetermi- 
nação em que a vontade livre insere o próprio operar: e muito complexo o sistema 
de mediações através do qual se explica variadamente a unidade da anima mundi. 
São Tomás. Summa contra gentiles, TT, 87, observava: “Si igitur anima coelestis 
aliquid imprimat in animas nostras per motum corporeum, actio illa non pervenit 
ad animam nostram nisi per mutationem corporis nostri, quae quidem non est 
“ causa electionum nostrarum. sed occasio tantum[...]. Non igitur erit motus coe- 
lestis causa nostrae electionis. nisi per occasionem tantum. Anima igitur coeli. si 
sit animatum. non potest esse causa electionum vel intelligentiarum nostrarum per 
motum coeli”. O texto de Haly Albohazen filius Abenragel (séc. XI) é retirado do 
de iudiciis astrorum (cuja versão latina foi dada à estampa em Veneza já em 
1485. e depois várias vezes também em Basileia). O oitavo livro da obra de 
electionibus, todavia. é extraído de Sahl b. Bishr (mas ver V. Stegemann, Doror- 
heus von Sidon und die sogennante “Introductirium'" des Sahl ibn Bishr, Prag, 
1942). Escreverá Zahel no de electrionibus. a propósito da consonância entre o 


"| interrogante e as estrelas: “erit electio tua dignior quia scies quid ei sit congruum 


ex stellis” (como se diz no Speculum. 11: “cum nativitates sint res naturales. 
interrogationes sunt similes naturalibus””). 

(9) Pietro d'Abano, Lucitador astronomiae, ms. cit., fol. 100 v; “Ptolomeus 
in Quadripartito non tetigit interrogationes per electiones eo quod, secundum Hally 
Rodoam [Ali b. Ridwan] ipsum commentantem. existimavit ipsas res vilas et 
debiles fore nec ipsas dignas [...]. Huic autem scientie, que deelectionibus, 
subalternatur scientia ymaginum astronomicarum proprie [...]”. 
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talismãs. Pode ler-se no Speculum: “Parti autem electionum 
dixi supponi imaginum scientiam, non quarumcumque sed as- 
tronomicarum””. No centro, Hermes: “ex Jibris quoque Her- 
metis, est liber imaginum Mercurii, in quo sunt multi tracta- 
tus, unus de imaginibus Mercurii, alius de characteribus ejus, 
alius de annulis, et alius de sigillis””. Nem este aspecto do 
hermetismo se pode separar do outro, ““teológico””, destinado 
a tanto êxito na segunda metade do século XV, mas insinuan- 
do-se já, pelos canais mais insuspeitados, nos finais do século 
precedente (10). Por outro lado, é precisamente aqui, nesta 
mediação das imagens, que têm por tarefa condensar os pode- 
res celestes, e dirigi-los, que se manifestam as mais remotas 
heranças dos cultos astrais. No momento da passagem da defi- 
nição matemática duma configuração do céu para a tentativa 
de transformar as consequências, dominando-as e dirigindo-as: 
neste ponto. os cálculos são substituídos por exorcismos, sorti- 
légios, orações, enquanto corpos e espaços celestes retomam 
os rostos dos deuses e dos demónios./ A colocação relativa- 
[mente ao céu daquele que nasce já não é friamente conotada 
icom medidas e com números: é vista com alegria ou com 
'horror, como fausta ou infausta, benigna ou maligna. As 
radiações já se situam no espectro de qualidades elementares 
quantitativamente variáveis; são olhares amigos e ini- 
migos de espíritos divinos. Marte e Vénus, o Sol e a Lua, 
Júpiter e Satumo, revestem os atributos das antigas divinda- 
des das quais ganharam os nomes; cada ponto da esfera 
povoa-se de demónios, de animais fabulosos, de sinais vivos. 
O mapa do céu já não é um quadro bem proporcionado de 
corpos fisicamente determinados, em posições e distâncias 
mensuráveis, em relações numeradas, com radiações que se 
adicionam ou se anulam. que agem variadamente segundo os 


(19) Sobre os escritos “'herméticos” de astrologia v. especialmente A.-J. 
Festugiêre, La révélation d'Hermês Trismégiste, 1, L'astrologie et les sciences 
oceultes, avec ue appendice sur ['Hermetisme Arabe par L. Massignon, Gabalda 
Ed,, Paris. 1944. Para os livros Kyranides v. Textes latins et vieux français 
relatifs aux Cyranides.... édités par L. Delatte, “Les Belles Letires”, Paris, 1942 
(em particular, nas pp. 237-88. o Liber Hermetis de quindecim stellis, quindecim 
lapidibus, quindecim herbis et quindecim imaginibus) 
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ângulos de incidência ou as intensidades. Envolve um pavi- 
lhão maravilhoso e terrível, do qual seres demoníacos, divin- 
dades malignas ou benévolas, com os seus intermináveis 
cortejos. dardejam influências de toda a espécie, nocivas e 
vitais. Até o '“doce”” Petrarca canta “*hec supra horrificis 
diversa animalia passim / vultibus et variis cernuntur [...] 
figuris””. E aqui, no mundo, é preciso vaguear para neutrali- 
zar, ou desviar e transformar as radiações cósmicas, ora 
fazendo-as convergir e concentrar-se, se benéficas, ora 
dispersando-as, ou atenuando-as, se maléficas, com a ajuda 
de pedras, anéis, selos, etc. Não é apenas preciso exorcizar 
demónios e pregar deuses; é preciso aprisioná-los em imagens 
enganadoras e aliciantes — é preciso. entrar, em suma, no 
| Weírculo mágico, dos espíritos. 

Como se vê, magia e astrologia apresentam-se sempre 
ligadas, mas em duas perspectivas: ora concepções gerais da 
realidade e da história que aspiram ao rigor de ciências e 
técnicas; ora, pelo contrário, heranças complexas de antigas 
crenças e de cultos, com a sugestão de imagens de todos os 
géneros. Infelizmente a fronteira entre dois modos de ver não 
é linear nem precisa, nem sempre é possível, mesmo à refle- 
xão mais atenta, traçar distinções rigorosas. Certamente, a 
rigorização da medicina como ciência parece — como quer 
Pico — dissipar, por um lado, a ideia de influências de estre- 


"las, por outro, a crença na eficácia de fórmulas mágicas e 


talismãs. Contudo, os médicos mais sérios fazem observar a 
repetição cíclica de dias críticos, as consonâncias lunares de 
fenómenos periódicos, mas também a eficácia terapêutica in- 
contestável de fórmulas sugestivas operantes através da ima- 
ginação e das emoções. 

Com a sua habitual agudeza, Ibn Khaldun denunciava a 
mistura entre astrologia divinatória, magia e cultos supersti- 
ciosos: “é necessário agarrar tudo isto, para distinguir bem 
[...]. A confusão deriva da semelhança [...]. A magia e 
os talismãs mostram como o espírito humano pode juntar e 
agir sobre os elementos, seja directamente — e é a magia —, 
seja através do intermediário celeste — e são os talismãs. 
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Todas estas ciências são proibidas pelas várias religiões, por 
serem prejudiciais e porque dirigem a alma para os astros ou 
outros objectos, e não na direcção de Deus”. Ibn Khaldun, 
com um racionalismo radical, que parece antecipar cerca de 
um século o requisitório de Giovanni Pico, e em alguns as- 
pectos ultrapassá-lo, quando, por fim, rejeita em bloco a 
astrologia, reduz, sem dúvida, a magia a um puro jogo de 
ilusões. A magia, por um lado, é culto de falsas divindades, 
por outro, é imaginação sem efeito. A inevitável mistura 
entre astrologia divinatória e magia cerimonial degenera fatal- 
mente no logro e na impiedade. *“Operando sobre a imagina- 
ção do espectador, alimenta os fantasmas, as imagens e as 
formas de que se serve. Depois faz descer tudo isto, graças 
aos seus poderes físicos, ao nível da percepção sensível dos 
presentes. Em consequência disto, os espectadores acreditam 
que tais ilusões existem verdadeiramente, embora não existam 
em absoluto [...]. É o que os filósofos chamam ilusionismo 
[...]. Na magia todos estes exercícios têm como objectivo 
estender o espírito em direcção às esferas celestes, às estre- 
las, aos mundos superiores ou aos demónios, mediante mani- 
festações várias de veneração e adoração, de submissão e 
humilhação. Vê-se, portanto, que a prática mágica leva a 
adorar qualquer coisa diferente de Deus [...). Logo, a ma- 
gia é ímpia” (11). 

Nas suas análises, pelo contrário, 'Pico salvará a magia 
natural, em que procurará definir o carácter científico, de 
ciência activa, quando, por outro lado, especialmente no 
campo médico, mas não apenas nesse, terá tanto êxito, nos 
séculos XV e XVI, a teoria de Avicena, da eficácia da ima- 
ginação, e da possibilidade de obter por tal via, não ilusões, 
mas reais efeitos maravilhosos. Quantum faciat fides et ima- 
ginatio — dirá Pomponazzi — abunde patere potest, tentando 
por tal via reduzir os mesmos milagres ao âmbito dos efeitos 
naturais. Pomponazzi utilizará Avicena, mas derrubando-o 
completamente em sentido naturalista; ao mesmo tempo opor- 


(11) Ibn Khaldun, Discours, cit., vol. II, pp. 1087 e segs. 
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conti + havia acei- 
ERSio “bom. canalhas de Avicena: “saibam que na natu- 
reza há maravilhas, e que as forças activas superiores se 
unem às forças passivas inferiores para produzir coisas ex- 
traordinárias”” (12). O mesmo Pico, defendendo a magia na- 
tural, falará de núpcias: o casamento do céu com a terra 
(““magicam operari non est aliud quam maritare mundum”"). 
Um espírito crítico como Galeotto Marzio da Nami, de quem 
se falou no recente ““Colloque international de Sommiéres"* 
sobre os Aspects du libertinisme au XVIe siêcle como de 
“um pioneiro do livre pensamento no século XV”", na defesa 
da astrologia divinatória das críticas de Averróis, exalta, no 
campo médico e experimental, Avicena, e justamente pelo 
uso que faz da adivinhação e das práticas mágicas. Escreve 
no Do doctrina promiscua, por volta de 1490: ““Averróis 
critica coisas que ignora, e querendo interpretar os comentá- 


(12) Ibn Sina, Livre des directives et remarques, trad.. intr. et notes par 
A.-M. Goichon. Vrin (Beyrouth) Paris, 1951, p. 525 (mas é de ver, da p. 506 
em diante, todo o tratado do conhecimento das coisas ocultas, das visões, dos 
sonhos, da profecia (natural), da magia e dos talismãs. Ver também o que diz no 
Liber de anima seu sextus naturalium (Avicenna Latinus, V, 4, ed. S. Van Riet, 
Peeters-Brill, Lovanio-Leida, 1968, pp. 62 e seg os autem dicimus ad 
summam quod ex anima solet contingere in materia corporali permutatio com- 
plexionis sine actione et passione corporali, ita quod calor accidat non ex calido et 
frigiditas non ex frigido [....]. Forma quae est in anima principium est eius quod 


— contingit in materia. sicut forma sanitatis quae est in anima medici principium est 


sanitatis quae accidit [...]. Attende dispositionem infirmi cum credit se convales- 
cere. aut sani cum credit se aegrotare; multotiens enim contingit ex hoc ut cum 
corroboratur forma in anima eius, patiatur ex ea ipsius materia et proveniat ex hoc 
sanitas aut infirmitas. et haec est actio afficacior quam id quod agit medicus 
instrumentis suis et mediis [...). Si autem fuerit hoc in anima communi quae est 
caeli et mundi, possibile est tunc ut eius operatio sit ad naturam totius [...]. 
Multotiens autem anima operatur in corpore alieno sicut in proprio, quemadmodum. 


“est opus oculi fascinantis et aestimationis operantis: immo cum anima fuerit 


constans. nobilis. similis principiis. oboediet ei materia quae est in mundo. et 
invennietur in materia quicquid formabitur in illa [...]”. O texto de Pomponazzi 
é extraído do De incantationibus, p. 54. de um contexto singularíssimo. em que 
os filósofos, qui soli sunt Dii terrestres, aparecem contrapostos aos homens vulga- 
res e empíricos. litterarum omnino ignari dos quais distam sicut homines veri ab 
hominibus pictis. Em compensação estes. ““multotiens plures sanant quam rationa- 
les medici et doctissimi"”, exactamente porque o vulgo é mais fácil de sentir, e de 
exercitar. sugestões fantásticas. não racionais. 
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rios de Avicena não sabe o que diz. Avicena pensa que à 
vida dos homens depende da geração, segundo a disposição 
da sucessão dos anos (alchochoden = oikodespôtes tês ghe- 
nêseos) [...). É então a condição da geração. e não a mão 
do médico, que prolonga ou abrevia a vida. Diz justamente 
Manilio [IV, 16): “Nascentes morimur finisque ab origine 
pendent [...]. São médicos de nome, e não de facto, aque- 
les que ignoram a astrologia”. E ainda: “Como afirma Avi- 
cena, a alma humana tem poder de transformar as coisas (vis 
rerum immutandarum). De facto, no homem o desejo vio- 
lento (affectus vehementissimus) leva a cabo, sem demoras, 
aquilo para que se inclina, como atestam os magos e a ver- 
dade cristã confirma, onde diz: “se tiverdes uma fé do tama- 
nho dum grão de mostarda, e disserdes a este monte — sai 
daí, o monte mover-se-á''[...). Mas quem queira saber o 
que opera em nós esta violenta afeição — a confiança — 
escuta as palavras de Galeno [....]. “O médico em que os 
doentes confiam, e em cujas mãos se colocam, cura melhor” 
[...]. Não erra pois Avicena quando afirma que a acção de 
tal confiança é mais eficaz do que todos os instrumentos e 
todos os medicamentos” (13). 


2. Giovani Pico della Mirandola escreve numa das famosas 
novecentas Conclusiones: “o que o mago faz com a sua 
técnica a natureza completa naturalmente fazendo O homem” 
— aquele homem que, nos mesmos dias, definia como mag- 
num miraculum. O homem, em suma, na qualidade de faber, 
parece ter uma natural vocação para à magia. Ainda nas 
Conclusiones, observa que não existe nos céus ou na terra 


(13) E. R. Briggs, Galeotto Marzio da Narni, in Aspects du libertinisme au 
XVE siêcle, Vrin, Paris, 1974, pp. 73-84. De Galeotto Marzio, De doctrina 
promiscua, sigo a escolha de M. Frezza, Pironti, Napoli, 1949, pp. 95 e segs; 
mas ver também, do De incognitis vulgo, ed. Frezza, Pironti, Napoli, 1948, p. 
68: “'non parvae persuasionies est divinitatis humanae tantam vim inesse homini 
ut. verbis a corde tamquam a centro prolatis, moveantur montes, sata sterilescant, 
homines in brutorum formas vertantur. Magus enim potest, ut poetae carmine utar, 
sistere aquam fluminis et vertere sidera retro, ita ut illud Avicennae verissimum 
esse videatur. Inquit enim animae nostrae inesse vim immutandi res [...]” 
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qualquer poder que o mago não possa unificar e actuar. Pav 
magia, que celebra o casamento do céu e da terra, está para 
Pico indissoluvelmente ligada à astrologia, do mesmo modo 
que é verdade que o esforço constante da sua reflexão foi 
levado a fazer a distinção entre astrologia e magia. na quali- 
dade de conhecimentos científicos e aplicações práticas das 
forças da natureza, de uma concepção inferior da astrologia e 
da magia como crenças supersticiosas em divindades astrais e 
ilusórias evocações de potências demoníacas. **Inventaram 
— escreverá acerca daqueles que cultivam a astrologia divi- 
natória e a magia cerimonial — que dos astros depende o 
destino de todos, mas especialmente dos príncipes: filhos. 
vida. poder. vitória. saúde. Diziam que. tendo estudado 
longamente o movimento e a natureza dos astros. conheciam 
com clareza o futuro, bom ou triste. Asseguravam possuir 
remédios para repelir as desgraças previstas e meios de tornar 
mais seguras as circunstâncias felizes. Afirmavam que. se se 
observasse uma hora feliz. poderiam criar com matérias parti- 
culares imagens semelhantes às naturezas celestes, mediante 
admiráveis artifícios atraindo a virtude dos astros, tornando 
tão felizes e poderosos os homens, e satisfeitos os seus dese- 
jos. caso trouxessem consigo semelhantes imagens"” (14). 

A teoria das “imagens”. na qual tanto se deterá Ficino 
no De vita, mostrando a sua importância igualmente no 
campo da medicina, é justamente considerada por Pico de- 
cisiva para a ligação entre astrologia divinatória e magia 
cerimonial — ou seja, entre culto das, divindades astrais e 
técnicas propiciatórias. Os poderes celestes. de facto. são 
captados. e aplacados ou utilizados. encerrando-os em repre- 
sentações fictícias materiais. talismãs e amuletos, capazes se 
absorver e concentrar as forças astrais. “Os sábios — lia-se 
no famoso de pluviis de Al-Kindi — provaram com frequen- 
tes experiências que figuras e caracteres inscritos por acções 
do homem sobre materiais vários. intencionalmente e com a 


(14) G. Pico, Disputationes adversus astrologiam divinatricem, 1. ed. Garin, 
vol. I, Vallecchi. Firenze, 1946, p. 62. 
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devida solenidade, tendo em atenção o lugar, o tempo e 
outras circunstâncias, têm o poder de mover objectos””. Tais 
figuras, correspondentes às “figuras” celestes, recolhem e 
reflectem as radiações activas do céu (15): 

Então, esta tese, que está no centro da disputa renascen- 


tista, foi confiada de modo quase emblemático a uma obra 
que, pelo seu significado e a sua retumbância, pode ser 
considerada simétrica, no campo da magia, ao livro de Albu- 
masar sobre as conjunções. Falamos do Picatrix, texto bem 
conhecido de Pico e de Ficino, e por eles utilizado, mas 
bastante divulgado no século XV numa versão latina, deri- 
vada do árabe através de mediação espanhola. Não é fortuita- 
mente que o Picatrix é o mesmo que Ibn Khaldun analisa e 
discute quando quer contestar a magia cerimonial e os talis- 
mãs. De facto, ele não hesita em definir O objectivo do 
sábio, tal o título do Picatrix, como “'o tratado de magia 
mais completo e mais bem feito”. Nem será provavelmente 
de pouca importância o facto de que um pensador de grande 


(15) Al-Kindi, De radiis, 7 (ed. D'Alverny-Hudry, cit.. Pp. 250-1). Lê-se 
ainda: “omnis figura actualis, immo omnis forma in elementari materia impressa, 
radios parit qui in rebus aliis alíquos motus operantur [...]. Et habet unaqueque 
figura suam naturam et virtutem diversam ab alia, sicut earum forme sunt diversae 
[...]. Quidam [...] caracteres cum debita sollempnitate exarati confortant opera- 
tionem Saturni, alii aliorum planetarum, ali stellarum fixarum. Item quidam 
concordant cum Ariete in effectu, alii cum aliis signis, et totam hanc diversitatem 
circa figuras in virtute et effectu operatur celestis armonia, tribuens unicuique 
virtutem suam faciendi motus in corporibus extra positis per radios quos emittit 
diversi effectus secundum quod figure in suis formis sunt diverse [...]". 

No oitavo capítulo, De imaginibus, ivi, pp. 252-3, afirma-se “fiunt quoque 
ymagines hominum et animalium. diversarum specierum cum observatione locit et 
temporis et aliarum sollempnitatum, que in actualem existentiam sollempniter pro- 
ducte per hominis opus thema aliquod intendentis effectum motus in rebus sortiun- 
tur, scilicet promotionis vel prohibitionis, celesti armonia ymaginem taliter factam 
informante in virtute sua per suorum proiectionem radiorum. Et ymago, ad eius 
similitudinem. radios suos. proicit in res elementares et eas movet aliqua modorum 
virtute radiorum suorum quam ab armonia recepit. Et species ymaginum diversas 
exigunt materias secundum quod fiunt in diversis constellationibus, diversas quo- 
que operis sollempnitates. Quarum omnium notitia procedit ex notitia nature stella- 
rum et natura materie concordantis vel discordantis cum proprietate constellationis 

..J”. Para a construção das “imagens” é de ver. além do Picatrix de que se 
falará. o De imaginibus de Thabit ibn Qurrah. cujas versões latinas foram publi 
cadas por F. Carmody em 1960 (The Astronomical Works of Thabit b. Qurrah). 
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cultura como Ibn Khaldun, falecido em 1406 e tendo vivido 
entre a África do Norte e o Egipto, dê precisamente agora 
tanto relevo a uma obra cuja presença no Ocidente começa a 
fazer-se sentir de modo relevante apenas dentro em pouco, 
no século XV, enquanto que no período precedente as pistas 
são escassas e incertas (19). 

Não obstante, dado o peso que o livro teve nos séculos 
XV e XVI (“le reverend pêre en diable Picatris (17) — dizia 
Rabelais — recteur de la faculté diabologique''); dada a rela- 
ção com a literatura hermética, cuja moda foi lançada por 
Ficino com tanto êxito (Hermes Trismegisto está sempre pre- 


(16) Tbn Khaldun Discours. cit.. HI, pp. 1095 e segs. Seja-me concedido. 
para indicações ulteriores e bibliografia, remeter para um meu ensaio: Un manuale 
di magiá Picatrix”. no vol. L'età nuova, cit.. pp. 387-419. Não são muitas as 
recomendações a juntar-lhe (são de permanecer no silêncio, com efeito. aleumas 
compilações de segunda mão): sobretudo notável H. Corbin. Er Islam Iranien. 
Aspects spirituels et philosophiques, W, Gallimard, Paris, 1971. pp. 300 e sees. 
Mas v. também H. e R. Kahane - A. Pietrangeli, “Picatrix”” and the Talismans, 
“Romance Philology"". XIX, 1965-66. pp. 574-93: F. Rico. El pequeiio mundo 
del hombre. Varia fortuna de una idea en las leiras espariolas. Editorial Castalia. 
Madrid, 1970. pp. 76 e segs. (la pintoresca silva de magia astral mandada 
traducir al castellano por Alfonso X. em 1256. del castellano vertida al latín, y así 
difundida durante siglos con el título de Picatrix”. Sigo. para o texto. a tradução 
do árabe de Ritter e Plessner (“Picatrix”. Das Ziel der Weisen von Pseudo- 
-Magriti, translated into german from the-arabic dy Hellmut Ritter and Martin 
Plessner. The Warburg Institute, London 1962) e a versão latina que é dada no 
Par. lat, 10272 e no Magl. XX, 20. Um amplo ensaio do texto latino. com 
introdução. por V. Perrone Compagni, apareceu agora in “Medioevo. Rivista di 
— Storia della filosofia medievale””. L, 1975. pp. 237-337. 

(17) Ver também Recueil de plus Célebres Astrologues et quelques hommes 
doctes faici par Symon de Pares... publié par le Dr, E. Wickersheimer, Cha 
pion. Paris. 1929. p. 36: *“Picatrix fut en ce temps le plus escellant astrologien 
* que on sceust, selon aucuns, en terre, et le monstré bien au commancement de 
"con livre qui est une grosse somme, jaçoit ce que en icelui livre, dit somme, sont 
— plusieurs choses seneseires, qui à present sont prohibées, mais lors non, quoyque 
male doctrine soit d'elle prohibée de tous temps, se cestui allegue plusieurs astro- 
* logiens que je laisse et pour cause de breveté. pour ce que nen ay parfecte 
memoire et que. estant escolier, je ne fiz que passer icelui livre” (que é, esta 
“última, testemunho precioso da difusão de Picatrix no século XV). ““Picatri 
Expagnol, ou bien I'auteur du livre envoyé à Alphonse, sous le non de Picatri 
lê-se na versão francesa quinhentista do De praestigiis daemomum de Johann Wier, 
o discípulo de Cornelio Agrippa (Histoires disputes et discours des illusions cf 
* impostures des diables, des magiciens infames... Aux bureaux du Progrês médi- 
"cal, Paris. 1885. vol. 1. p. 178). 
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sente e é recordado no Picatrix com grande veneração): dada 
a necessidade de não o perder de vista, não apenas como 
fonte real, ainda que, obviamente, não declarada, mas como 
documento exemplar de delineamento geral e de um modo de 
pensar: por todos estes motivos convirá dedicar-lhe uma aten- 
ção maior do que é costume. Na realidade, o Picatrir latino 
é tão indispensável como o Corpus Hermeticum, ou os escri- 
tos de Albumasar, para a compreensão duma parte considerá- 
vel da produção do Renascimento. artes figurativas incluídas. 

Falsamente atribuído, pelo próprio Ibn Khaldun, a Mas- 
lama al-Magriti, o original árabe, na realidade uma compila- 
ção muito desigual, uma summa, por vezes uma espécie de 
antologia. lembra, por algumas indicações internas. um livro 
composto “em terras de Espanha” por meados do século XI, 
entre 1047 e 1051. Um dos seus primeiros estudiosos, Hell- 
mut Ritter, supôs que o latino Picatrix fosse uma corrupção 
de Hipócrates. Mas ele próprio abandonou depois a hipótese. 
ainda aceite por Corbin. Sempre através de indicações inter- 
nas. Bigratis (Bugratis)-Picatrix resulta ser o nome do próprio 
compilador: liber, lê-se na versão latina. quem sapientissimus 
philosophus Picatris in nigromanticis artibus ex quampluribus 
libris composuit. Dos manuscritos latinos resulta que a obra 
foi mandada traduzir pelo rei Afonso de arabico in hispani- 
cum em 1256: daqui a versão latina, que nunca foi publicada 
e de que se conhecem vários manuscritos. mas todos relativa- 
mente tardios. Em 1933 foi dada à estampa por Ritter uma 
edição crítica do texto árabe. seguidamente traduzido para 
alemão em 1962 numa versão cuidada conduzida por Ritter 
juntamente com Martin Plessner. É deste modo possível um 
confronto preciso com a redacção latina, que é bastante dife- 
rente. e não apenas. como é costume repetir-se. para cortes e 
abreviações, mas também para algumas variantes notáveis. 
Este exame. tão importante para apreender na justa perspec- 
tiva o hermetismo de Ficino. e mais em geral todo o herme- 
tismo do Renascimento, foi conduzido sobre o manuscrito 
latino 10272 da Biblioteca Nacional de Paris. em elegante 
escrita humanista do século XV, e sobre o manuscrito da 


66 


Nacional de Florença. transcrito em 1536, como se pôde 
estabelecer corrigindo Thorndike. em Brisighella na Roménia. 
terra de astrólogos. Frances Yates. pelo contrário. nos seus 
estudos sobre Bruno. usou um manuscrito posterior. do sé- 
culo XVII. 

Em que consiste verdadeiramente a importância excep- 


outro. de toda a vasta herança mágico-astrológica antiga e 
medieval. Isto éêm termos surpreendentemente próximos da 
produção quatrocentista de tendência platonizante, com a qual 
é tão frequentemente tanta a proximidade que não pode ser 
acidental. Por outras palavras, o interesse do Picatrix não 
termina nos contributos iconológicos já utilizados pelo Institu- 


cussões astrológicas. das teorias sobre 9 intelecto a questões 
* mágico-alquimistas. da liturgia “paga” aos talismãs e aos 
amuletos. O fim do sábio do pseudo-Magriti ocupa zonas 
muito amplas da história da cultura. E são todas zonas rele- 
vantes para o estudioso do Renascimento. Ponto de partida 
da obra. a unidade da realidade medida em graus, planos ou 
- mundos simétricos e. correspondentes: u uma realidade presa en- 
“tre dois pólos: o Uno original. o Deus fonte de toda a exis- 
“tência. e o homem-microcosmo que, com a sua “scientia”” 

reconduz a dispersão à origem, individualiza e utiliza as 
“correspondências. Não é por acaso que o segundo livro de 
Picatrix abre com um aforismo, o nono, do Karpôs. o Centi- 
loquium ptolomaico. um dos textos-base dos astrólogos: 
“““omnia huius mundi. caelestibus oboediunt formis [todas as 
coisas deste mundo obedecem às formas celestes|”. Picatrix 
comenta: “todos os sábios concordam que os planetas exer- 
cem influências e eficácias sobre este mundo [...]: disto 
e que as raízes da magia são os movimentos dos plane- 
- Anteriormente tinha esclarecido que a parte teórica da 
ciência” * estuda a colocação das esferas fixas, e como elas 
compõem as figuras e as formas do céu. e de que maneira os 
seus raios dardejam os planetas. Mas. se toda a descrição das 
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cional do Picatrix? Precisamente. talvez. na inserção num 
quadro teórico neoplatónico. por um lado, e hermético. por | 


to Warburg: da história da metafísica neoplatónica às dis- ; 


á 
| 


- figuras celestes é decerto interessante, sobretudo nas partes 
relativas aos talismãs e às cerimónias mágicas. o fulcro efec- 
tivo do livro é. contudo, sempre o homem como ligação 
entre os vários planos do real. Nao é por acaso que o tema 
macrocosmo-microcosmo (minor mundus maiori mundo assi- 
milatur) reaparece por diversas vezes. sempre enriquecido. A 
condição' excepcional do homem é constituir, mais do que 

'-um ente entre os entes, uma realidade à parte: uma possibili- 
“dade aberta à todos os graus do ser, e uma possibilidade que 
actua e se concretiza na ciência nobilíssima (scientia est quid 
valde nobile et altum), ciência que é afinal fundamentalmente 
magia e operações mágicas. Nem é deveras irrelevante o 
retrato que do homem dá Picatrix: um retrato em alguns 
temas próximo do hermético Asclepius. noutros já semelhante 
ao Oratio de Pico della Mirandola (que de resto tinha Pica- 
triz na sua biblioteca): “E um mundo menor semelhante ao 
mundo maior: é um corpo completo. animado. racional. com 
um espírito racional [...]. E racional significa capaz de 
conhecer. [...]. Tem a cabeça redonda e a capacidade de 
julgar: tem ciências e escritas: descobre as técnicas [...J: ni 
e chora [...). Alberga em si próprio um poder divino. e 
possui a ciência da justiça para governar as cidades [...]. 
Conhece as coisas úteis e nocivas [...]. Produz subtis in- 
venções. opera milagres e imagens maravilhosas: reúne em si 
as formas das ciências. e separa-se de todos os outros ani- 
mais sensíveis. e Deus fê-lo compositor e inventor de toda a 
ciência e saber. capaz de explicar todas as qualidades. de 
acolher todas as coisas do mundo. de entender com espírito 
profético os tesouros de todas as coisas. O homem compreen- 
de todas as inteligências e todas as coisas deste mundo 
[...]. e estas não o compreendem: todos o servem, e ele 
não é servo de nada: com a sua voz imita, quando lhe apete- 
ce. qualquer animal. Com as suas mãos faz imagens seme- 
lhantes a si: com a sua palavra enumera. narra. explica a sua 
natureza e obras [...]. Com a sua voz natural o homem tem 
a: capacidade de produzir todos os sons de todos os outros 
animais. e pode modificar-lhe a forma como quiser [...]. A 
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* Et hoc est bonum quod quaerit homo [. 
ista attigerit. gaudium, laetitiam et durabilem sapientiam ha- 


“texto singularíssimo onde o latim é fiel ao árabe e que faz' 


forma geral do homem é a arca que contém a forma do 
espírito em geral [...]” (18). 

A exposição continua rica e insistente. O homem hermé- 
tico, o “milagre grande” do Asclepius.- que tanta impressão 
causou aos pensadores « do Renascimento, é aqui o mago, 'o 
sábio, dominador na Terra e no Céu: ““Dico quod homo 


mundus nominatur, et hoc per comparationem ad maiorem, 
quasi dicat quod quicquid continetur in maiori mundo, conti- 
netur naturaliter in minori.”” Instrumento do poder humano. é 
precisamente a ciência, que é conhecimento do céu e das 
suas formas abertas e ocultas, em todos os planos da reali- 
dade. e, também, domínio das técnicas — das fórmulas aos 
talismãs — para agir sobre as forças do mundo. O que mais 
sobressai no Picatrix é, talvez, esta exaltação da ciência e do 
progresso, isto é, duma visão sempre mais profunda das 
forças ocultas e divididas, e da sua possível união. O sábio é 
aquele que, no oculto, distingue, além da diversidade, a 
correspondência e a unidade: ““ad altiora procedere, discur, 
tendo quousque ad mathematicalem veniamus. in qua virtus 
completur hominis, et per scientias speculativas est perfectus. 
-.): Et ille qui ad 


bebit in perpetuum et sine fine”. Contrariamente, quem não 
é sábio e mago, não é homem senão de nome (*'homo appel- 
lari non debet nisi nomine, forma et figura hominis”). 

— Por outro lado, esta ciência, que é simultaneamente astro- 
logia e magia, deve concretizar-se afinal em descobertas e 
máquinas maravilhosas de todo o género. Há no Picatrix um 


pensar não apenas em Roger Bacon, mas também em Leo- 
nardo da Vinci. Quem possui a ciência faz magnalia magna 


no plano técnico: não só caminha sobre as águas e se trans- 


(18) Picatrix, [. 6 (trad. Plessner. pp. 35-8): mas ver. para certos temas, O 
texto citado de G. F. Pico, “Almadel” auctor pseudonymus: de firmitate sex 


= scientiarum. publicação do único ms. laurenziano R. A. Pack, “Archives 


é” Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age”. 42. 1975, Paris, 1976, pp. 
147-181. 
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forma em qualquer ser vivo, como faz chover e cessar a 
chuva, incendeia à distância as cidades e os navios inimigos 
(“civitates inimicorum comburere, nec non et naves in loca 
remota”) e faz voar naves no céu ('*ascendere in aere”). A 
sua última descoberta maravilhosa deve ter atingido a imagi- 
nação. visto que a encontramos ainda mencionada em Fracas- 
toro. na dedicatória a Paulo III do Homocentricorum .. . liber 
(illius navis quam in medio aethere perpetuo ascendere et 
descendere docuisset”). 

São válidos ainda dois textos '“herméticos”” do Picatrix. 
não desconhecidos. mas cuja semelhança a temas do pensa- 
mento renascentista é dificilmente contestável. O primeiro diz 
respeito à cidade ideal, al-Asmunain, construída por Hermes 
no Egipto oriental, depois de ter edificado um templo do Sol: 
cidade perfeita, estruturada segundo normas astrológicas pre- 
cisas. depois de Trismegisto ter regularizado o curso do Nilo 
em correspondência com os movimentos lunares mediante 
“imagens” apropriadas. E um texto assaz notável e que, na 
descrição do castelo. faz pensar em Filarete e Campanella: 
“Dentro [da cidade] ergueu um castelo com quatro portas. 
Sobre a porta oriental colocou a figura duma Águia, sobre a 
ocidental a dum Touro, na meridional um Leão e na seten- 
trional um Cão. Nas imagens introduziu espíritos falantes. e 
ninguém podia entrar no castelo sem a sua permissão [...). 
No cimo do castelo fez edificar uma torre com altura de 
vinte côvados. em cujo topo colocou um globo, cuja cor 
mudava em cada dia da semana. E no fim da semana tornava 
à primeira cor. Deste modo, a cidade resplandecia de uma 
cor diferente todos os dias” (19). 

O outro leva-nos ao centro da inspiração mística do Pica- 
trix, no momento em que se esclarece a noção de “natureza 
perfeita”. ou, como diz a versão latina, completa — “o 
segredo. latente na própria filosofia”. Diz Hermes: ““quando 
quis descobrir a ciência do mistério (secreta operis mundi) e 


(19) Picatrix, IV. 3 (trad. cit., pp. 254-5). 
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dos modos de criação. encontrei uma caverna escura cheia de 
trevas e de ventos. Não discernia nada por causa da obscuri- 
dade e não podia conservar a lâmpada acesa devido à violên- 
cia dos ventos. Então apareceu-me em sonhos um ser cujo 
aspecto era de grande beleza. Disse-me assim: pega numa luz 
e mete-a numa lanterna de vidro que a proteja do vento. de 
modo que te alumie apesar da sua força. Penetra em seguida 
na câmara subterrânea [...]” (29). 

Trata-se obviamente de um topos. mas o pensamento 
corre para um outro texto, de outra pujança, inspiração e 
significado. contudo semelhante nas imagens, a caverna de 
Leonardo. Também aqui. rodeando. o vento (““o setentrional 
aquilão repercute com a sua tempestade""): e. depois, a ca- 
verna escura e a procura da verdade oculta: “e atraído pelo 
minha vontade ávida, desejoso de ver a grande reprodução 
das várias e estranhas formas executadas pela artificiosa natu- 
reza. dirigindo-me para os umbrosos penhascos, cheguei à 
entrada duma grande caverna: à frente da qual, tendo ficado 
um tanto: estupefacto e ignorante de tal coisa, dobrando-me 
em arco pelos rins. e firmada a mão cansada sobre o joelho, 
com a direita fiz pala sobre as sobrancelhas descidas e quase 
fechadas: e muitas vezes me esforcei aqui e ali para ver se 
discernia alguma coisa lá dentro: o que me era vedado devi- 
do à grande escuridão que lá existia. E. momentos depois. 
fui de súbito assolado por duas coisas, medo e desejo: medo 
provocado pela ameaçadora e escura espelunca, desejo de ver 
se havia lá dentro alguma coisa milagrosa”. (21) 

Com Leonardo estamos. sem dúvida, noutra margem, 
longe de mágicos e astrólogos. apesar de o homem continuar 
a ser também para ele um microcosmo, e todavia solidário 
com o todo. ao todo simétrico e ligado por vínculos infinitos 
e misteriosos. Mas a cultura que o rodeava. que o condicio- 
nava e contra a qual conduzia uma batalha por vezes eguí- 


* voca. era em grande parte dominada exactamente pela inser- 


(20) Picatrix. NI. 6 (trad. cit.. pp. 198 e segs: Corbin. op. cit., HI, p. 301). 
(21) Cod. Arundel 263, 155 r. 
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ção de magia e astrologia nos quadros duma metafísica neo- 
platónica, que caracteriza Picatrix. Uma vez Leonardo, na 
sua crua. polémica contra a magia, negromancia e alquimia, 
exclama: “Ó matemáticos, fazei luz sobre tal erro! O espírito 
não tem voz, porque onde há voz há corpo”. No Picatrix, 
ao contrário, e também em Ficino, tudo é um passar de 
vozes sem corpo. 

Para concluir, a importância de Picatrix na focalização de 
certos aspectos do século XV reside precisamente no facto de 
ter-lhe prefigurado, pelo menos em parte, certas tendências e 

- certas soluções. Magia e astrologia encontram justificação e 
* fundamento no quadro especulativo do neoplatonismo. O 
Uno-Todo, o Intelecto, a Alma do Mundo, as almas dos 
astros e espíritos de toda a espécie, *'fundam” teoricamente 
a teoria das influências, e toda a trama de correspondências 
que ligam e unificam o cosmos. A unidade duma vida uni- 
versal, que flui onde quer que seja e que tudo anima, justi- 
fica especulativamente a simpatia universal, e as múltiplas 
operações que o homem, imagem abreviada do cosmos, leva 
a cabo. Que assim a relação entre a totalidade, objecto da 
intuição metafísica, e a multiplicidade das coisas e dos acon- 
tecimentos, em que opera a magia, se apresente como algo 
arbitrário e fantástico, é lógica consequência da visão meta- 
física e teológica. A relação metafísica neoplatónica e prática 
mágica indica uma simetria precisa: a magia dos feitiços é o 
momento “científico” adaptado à teologia platónica. Tal como 
esta é na realidade uma visão “poética” do cosmos, assim 
aquela é uma técnica “retórica”. Se o todo é invadido por 
“almas”, são “espíritos” os que movem os planetas, cum 
spiritibus planetarum logui potest — diz Picatrix e dirá Fi- 
cino. Num universo animado e consenciente, relacionado e 
conspirante, numa simpatia omnicompreensiva, fala-se com 
"Os astros, com as plantas, com as pedras: determinam-se, 
comandam-se, obrigam-se, fazendo intervir, mediante orações 
e discursos adequados, espíritos mais poderosos. A “ciência” 

' resulta numa fórmula mágica, não numa fórmula mática; 
as suas técnicas e os seus instrumentos são feitiços, talismãs, 
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amuletos, não máquinas. A palavra, o verbum, discurso, de 
que tanto fala Picatrix, é a palavra que sobe aos astros, ou 
seja, às divindades estelares, ou faz chegar aos ““espíritos”” 
coisas: quia verbum in se habet nigromantie virtutem. Como 
diz o texto árabe, “a mais bela espécie de magia teórica é o 
discurso”. 
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II — NEOPLATONISMO E HERMETISMO 


1. Em 1439 deslocou-se de Ferrara para Florença o Concí- 
lio para a União das Igrejas: foi, sem dúvida, um grande 
acontecimento no campo não só religioso, mas também polí- 
tico e. sobretudo. no plano cultural. O encontro das figuras 
mais representativas dos mundos cristãos. grego e oriental. 
com os maiores expoentes do latino foi um facto excepcio- 
nal. cuja ressonância nem sempre foi adequadamente avaliada 
pelos historiadores. Confrontaram-se doutrinas e crenças, 
abundaram os livros, acenderam-se discussões, difundiram-se 
informações. multiplicaram-se os contactos pessoais. A passa- 
gem por Itália da herança do pensamento grego, que encon- 
trará quase um símbolo e um selo na dádiva a Veneza da 
Biblioteca de Bessarion. tem um momento culminante no 
Concílio de Florença. 

Por outro lado. os Gregos. embora sem querer. mesmo 
quando defendiam a originalidade da tradição oriental peran- 
te os Latinos. contribuíram para pôr em crise as posições 
“amadurecidas da escolástica ocidental. “A inserção de Aris- 
tóteles na teologia latina através de Alberto Magno e de 
Tomás de Aquino, o uso corrente por parte dos teólogos 
ocidentais do vocabulário da metafísica aristotélica, o carácter 
intelectualista desta teologia, aparecia aos homens da Igreja 
do Oriente, mesmo se de formação humanista. como uma 
intrusão inoportuna da ciência mundana na teologia que éa 
ciência de Deus [...]. Ainda que homens como Bessarion e 
Marco de Éfeso estivessem perfeitamente em grau de usar 
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todos os recursos escolásticos do raciocínio, os Gregos eram 
de opinião que a teologia não tem nada a ver nem com 
Aristóteles nem com os silogismos. Estavam mais escandali- 
zados que convencidos do arsenal dialéctico por meio do qual 
os Latinos sustentavam as próprias teses (1). 

Com os Padres gregos era a tradição neoplatónica em 
geral que reemergia com força, até às suas manifestações 
mais ousadas, numa recuperação por vezes desconcertante do 
helenismo. Não se tratou assim somente dum enriquecimento 
do conhecimento e do comentário de Aristóteles, através dum 
retorno ao vigor e ao rigor dos originais, nem duma simples 
integração de aristotelismo e platonismo, e dum mais completo 
tomar contacto com toda a riqueza do pensamento árabe. 
Houve sobretudo uma redescoberta da época helestística, 
quando na cultura grega tinham copiosamente confluído con- 
tributos orientais de todo o género. Precisamente neste clima 
assistimos ao singular encontro entre as doutrinas mágico- 
-astrológicas da época medieval latina, em que a herança 
antiga era filtrada através do mundo islâmico, e as posições 
helenísticas, renovadas nas fontes gregas. Daí surge um con- 
fronto de grande riqueza de temas, por vezes orientado para 
tentativas de novas sínteses, por vezes dissipado em crises e 
críticas radicais. Um facto, porém, prejudicava: o retorno a 
Florença, naquele momento, de todas as divindades da Gré- 
cia, exactamente na altura em que o mundo cristão, face à 
ameaça turca, procurava recompor a própria unidade (2). Pa- 
radoxalmente pareceu que a reunificação dos homens devia 


(1) J. Décarreaux, Les Grecs au Concile de "Union. Ferrare-Florence 1438- 
-1439, Ed. A. et . Picard, Paris, 1970, p. 106. Para a reação contra o aristotelismo. 
v. O texto característico que J. Gill (1l Concílio di Firenze, trad. it., Sansoni, 
Firenze, 1967, p. 270) cita tirando-o de Syropulos: *'ma che Aristotele, Aristotele 
— egli [un inviato georgiano] disse - non mi importa un fico del vostro Aristo- 
tele"”; e quando io con la parola e con il gesto chiesi: “chi é dunque grande?” 
rispose: “'S, Pietro, S. Paolo, S. Basilio, Gregorio il teologo: non m'importa un 
fico del vostro Aristotele, Aristotele”. 

(2) Sobre o paganismo de Pléton. v. Milton V. Anastos, Pletho's Calendar 
and Liturgy. “Dumbarton Oaks Papers”, IV, 1948, p. 269. Anastos recorda que 
para Gemisto os cristãos são apenas sophistái. 
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obter-se, para lá das religiões reveladas, no retorno. aos prin- 
cípios em que os últimos filósofos gregos haviam visto os 
símbolos da suprema e inefável unidade divina. 

Foi nessa atmosfera que o mais solene dos participantes 
no Concílio. Jorge Gemisto Pléton, o restaurador em Mistra 
do culto dos deuses pagãos, discorrendo com os amigos flo- 
rentinos, anunciou iminente o fim do judaismo, do cristia- 
nismo e do islamismo, e próxima a conversão dos homens às 
religiões da verdade. *“Eu próprio o escutei em Florença — 
escreverá o seu implacável adversário Jorge de Trebizonda — 
quando dizia que poucos anos depois o mundo inteiro teria 
tido uma só e idêntica religião, uma mente, uma só prega- 
ção. E tendo-lhe eu perguntado se seria a fé de Cristo ou a 
de Maomé, respondeu-me: nenhuma das duas, mas uma outra 
não diferente da dos gentios. Indignado com tais palavras, 
odiei-o sempre, e tive-lhe um horror como a uma víbora 
venenosa, nem mais pude vê-lo ou escutá-lo. Mas soube por 
alguns gregos fugitivos daqui do Peloponeso que ele, antes 
de morrer, há cerca de três anos, afirmou publicamente que, 
não muito tempo depois da sua morte, Maomé e Cristo cai- 
riam no esquecimento, e resplandeceria em todo o universo a 
verdade absoluta” (3). 

Como é sabido, Pléton pensava na ressurreição das divin- 
dades helénicas, no culto de Zeus, de Apolo, do Sol e dos 
astros. Num dos fragmentos salvos da destruição do Peri 
nómon, e da perseguição de Escolário, podem ler-se, entre 
outras coisas, algumas orações muito significativas: “Apolo 
rei, tu que regulas e governas todas as coisas na sua identi- 
dade, tu que unificas todos os seres, tu que harmonizas este 
vasto universo tão variado e múltiplo [...], ó Sol, senhor 
do nosso céu, sê-nos propício; e tu também, sê-nos propícia, 
ó Lua, venerável deusa; e tu, portador de luz [Vénus]. e tu, 


(3) É o conhecido texto das Comparationes phylosophorum Aristotelis et Pla- 
tonis, Per Jacobum Pentium de Leuco, Venetiis, 1523 (v. especialmente os caps. 
11-19 do livro HT. e. para toda a questão o meu vol. Rinascite e rivoluzioni. cit.. 
pp. 113-9). 
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Stilbone [Mercúrio], ambos companheiros fiéis do Sol res- 
plandecente, todos obedeceis ao Sol vosso rei, que o assistis 
como convém ao governo das coisas humanas, nós vos cele- 
bramos como nossos esplêndidos protectores, com os outros 
astros que uma providência divina lançou no espaço” (3. 

Só que não devem induzir em engano os muitos nomes 
dos deuses. Para Pléton o verdadeiro Deus é um só, o deus 
supremo, cuja lei é absoluta e imutável: é o destino, a hei- 
marméne, a que nada escapa. “Tudo está sujeito a uma lei 
[...]. Todos os acontecimentos são estabelecidos pela eterni- 
dade, dispostos na melhor ordem possível sob a autoridade 
de Zeus, senhor único e supremo do todo. Só entre todos os 
seres, Zeus não conhece confins, pois nada o pode limitar 
[...].”” Nada escapa aos seus decretos, nada à previsão sua 
e dos seres superiores que são seus ministros; e o conheci- 
mento do futuro em nada incide sobre a necessidade. Tam- 
bém aqueles que sabem, sabem ““os decretos de um Destino 
necessário e inevitável [...]. Nem há nenhum processo de 
fugir, de subtrair-se àquilo que Zeus decidiu da eternidade, e 
que o Destino fixou” para sempre (5), 

Este é o platonismo de Mistra, relançado em Florença 
depois do Concílio por iniciativa de Cosme de Médicis. Como 
sugeria Teodoro Gaza, que então se associou a Bessarion no 
combate às acusações de Jorge de Trebizonda, era um plato- 
nismo que fazia pensar sobretudo em Celso e em Juliano (º). 


4) Nómoi, Il, 35, inni 7 e 9 (in Pléthon. Traité des lois ete.. ed. G. 
Pta sa Paris. 1858, pp. 208-10). Sobre a liturgia de Pléton é de ver 
todo o estudo de Anastos. op. cit., pp. 189-305. É 

5 ómoi, II, 6 (ed. . 64 e segs.). Mas v. também todo o le 
a na A de B. Legande, Le *“de differentiis" de Plato Ria 
Pautographe de la Marcieme, ““Byzantion”, 43, 1973 [Hommage à Sua 
nard]. pp. 321-42), e também a Replica a Scholarius (ainda na ed. de W. do 
Gennadius und Pletho ...., Breslau, 1844, reproduzida por Migne). Sobre o se 
minismo em particular, v. F. Masai, Plérhon et le platonisme de Mistra, 
Belles Lettres”. Paris, 1956, pp. 186 e segs. é 

(6) Ver L. Labowsky, An Unknown Treatise by Theodoros Gaza. “'Mediaevel 
and Renaissance Studies”. VI, 1968, pp. 173-98. 
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Não é por acaso que Pléton queria vingar-se da filosofia dos 
“Oráculos caldaicos”: não é por acaso que se assiste então a 
um grande êxito dos escritos de Juliano. e especialmente da 
sua oração ao Sol. que se transforma num texto particular- 
mente caro aos círculos florentinos (7). 

De qualquer modo, é importante no século XV. nos iní- 
cios dos anos quarenta. a tomada de posição por parte de 
Pléton. tão cheia de consequências. A sua profecia sobre o 
fim das religiões, o seu vigoroso convite às divindades pa- 
gãs. a sua atracção pelos deuses celestes, o seu rígido deter- 
minismo, o destino imutável. o vínculo de toda a realidade: 
tudo isto constitui um platonismo muito singular, de sabor 
materialista e ateu (e de ateísmo o acusou Escolário). O 
universo etemo, onde tudo está sujeito à heimarméne. é, para 
usar as próprias palavras de Gemisto, “*um admirável conjun- 
to, que permanecerá imutável no seu estado eternamente, e 
para sempre na forma que lhe foi dada na origem”. O futuro 
não incide sobre o ser: as mudanças cíclicas constituem os 
períodos sempre iguais dum eterno retorno. Tais os ritmos 
das religiões e as mudanças dos reinos, e a repetição até nos 
nomes dos próprios acontecimentos: daí mais do que um Dio- 
nísio. e mais do que um Hércules. “Os períodos de tempo 
mostraram e sempre irão mostrar, em épocas fixas, idênticas 
vidas e idênticas acções. de modo que nunca aconteceu nada 
verdadeiramente novo, e nada acontece que não tenha já 
acontecido. e que não deva produzir-se de novo um dia.” 

Pléton era. ao mesmo tempo. um grande pensador e um 
grande reformador. A sua interpelação do platonismo e do 
helenismo concluía-se por um racionalismo que desfrutara ao 
máximo as possibilidades científicas implícitas na astrologia. 
O seu Zeus. o seu Uno-Todo. os seus céus. a sua heimarméne. 


(7) Sobre a “presença” dos Oracoli caldadici e sobre os escritos de Pléton, 
v. B. Kieszhowski, Studi sul platonismo del Rinascimento in Italia, Sansoni, 
Firenze. 1936. Ver também a recente edição (“avec un choix de commentaires 
anciens””). de E. des Places. “Les Belles Lettres””, Paris. 1971. Sobre a difusão 
de Juliano v. também o que escrevi nos Studi sul platonismo medievale, Le 
Monnier. Firenze, 1958. pp. 153-215. 
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levavam aos limites as consequências duma lei natural que 
tudo relaciona e necessita, onde tudo é previsto e previsível, 
porque tudo é pré-ordenado: onde religiões, revelações, pro- 
fetas, apóstolos e santos voltam ao plano absoluto da realida- 
de. Que uma concepção do género fosse inconciliável com 
qualquer religião positiva, não há dúvida: que fosse atacada e 
perseguida no Oriente e no Ocidente, não causa admiração. 
Com tudo isto, e é de particular importância, mesmo Pléton 
abriu caminho a uma série de recuperações de grande signifi- 
cado: da exaltação dos deuses da Grécia ao culto solar, dos 
“Qráculos caldaicos'” a Juliano, de Zoroastro aos “Mistérios 
do Egipto” de Jâmblico. E é a sua obra que propõe o enig- 
ma da ambiguidade platónica: um Platão pai de toda a here- 
sia e de toda a impiedade, e um Platão pio nas vestes de 


” Moisés ático: o Platão detestado por Jorge de Trebizonda, 


materialista, ateu e imoral; o Platão exaltado por Ficino como 
iniciador e grande mestre da pia philosophia. É a mesma 
ambiguidade que se encontra no debate dos platónicos em 
torno da astrologia e que subentende duas maneiras diferentes 
de a abordar e interpretar: uma das quais, à maneira de 
Pléton, tudo conceptualizando e matematizando, reduz a inte- 
ligência dos céus e as almas das coisas a princípios necessá- 
rios de raciónalidade imanente no quadro de um absoluto, 
completamente predeterminado. A outra, ao contrário, acen- 
tuando a personalidade do divino e sublinhando a livre indi- 
viduação das almas, tudo vivifica e humaniza, e traduz em 
termos fantásticos e emotivos, imaginosos e poéticos. No pri- 
meiro caso, o risco é a perda da iniciativa humana e da 
liberdade; no segundo, a insídia é a destruição da racionali- 
dade e duma natureza regulada por leis. Daí uma tensão 
contínua que aparece nas oscilações dos pensadores, no variar 
das posições, na mutação dos objectos da polémica e das 
próprias interpretações que se dão da astrologia; ambiguidade 
de fundo que, todavia, é inútil acreditar resolver com o 
lugar-comum das contraposições entre astrologia e magia. 
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2. Exemplar em intenção. e de particular relevo, a obra de 
Marsilio Ficino. tantas vezes examinada e discutida. a propó- 
sito da astrologia nunca foi talvez suficientemente seguida em 
todas as suas oscilações e variações. Num capítulo da sua 
grande History. Thorndike insiste fortemente na fragilidade 
especulativa de Ficino. Não é gratuitamente que ele o intitula 
Ficino the Philosophaster. retomando o termo depreciativo 
philosophaster de Vives. que muito injustamente tinha escrito: 
“epistolas composuit ut de platonicis quaestionibus disputaret 
dictione invenusta et molesta”” (5). Escritor elegante, Ficino. 
nas epístolas. dá largas a relatos e depoimentos que possam 
facilmente confirmar uma sua inclinação para acolher não 
apenas temas astrológicos. mas. mais em geral, experiências 
excepcionais. fora do normal. Que aderia a práticas mágicas 
e astrológicas. ele revela-o com certeza: mas é também claro 
que as suas posições não foram sempre as mesmas. Paul 
Oskar Kristeller. minucioso e atento analisador dos escritos 
de Ficino e benemérito editor da incompleta Disputatio con- 
tra iudicium astrologorum de 1477, observou com grande 
equilíbrio como a posição de Ficino é '“ambígua e cheia de 
contradições” (9). Na disputatio. recorda. “combate a vali- 
dade da astrologia com numerosos argumentos, e em 1486 
repete estes argumentos em parte literalmente no seu comen- 
tário a Plotino. Porém. no terceiro livro do De vita de 1489. 
destinado originariamente a fazer parte do mesmo comentário 
a Plotino. ele utiliza os conceitos da astrologia em sentido 
positivo para os objectivos da medicina. Finalmente em 
1494. tendo Pico escrito a sua grande obra contra a astrolo- 
gia. Ficino exprime o seu consenso numa carta a Poliziano e 


(8) L. Thorndike. A History, cit.. vol. IV, pp. 562-73 (o texto do De 
conscribendis epistolis de Vives, a que Thomdike se refere, é citado-na p. 562, 
n. 1: “admiscuit se his philosophaster Marsilius Ficinus ut oloribus gavia”). 


(9) Para a Disputario v. P. O. Kristeller, Supplementum ficiniarum, Olschki, 
Firenze. 1937. vol. II. pp. 11-76: e, ainda, Il pensiero filosofico di Marsilio 
Ficino. Sansoni, Firenze, 1953, pp. 334-40. Teve-se também presente R. Marcel. 
Marsile Ficin, “Les Belles Lettres”. Paris, 1958 
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procura conciliar também as afirmações do De vita com tal 
posição. Mas esta justificação parece artificiosa e foi acolhida 
por Poliziano com um certo cepticismo. De facto. a atitude 
prática de Ficino mostra que ele não tinha sido contrário à 
astrologia. nem no resto da sua vida. nem particularmente 
durante os seus últimos anos”. Assim Kristeller. que judicio- 
samente acrescenta ainda quão pouco frutuoso será insistir em 
debilidades e incoerências. e quanto. porém. seria necessário 
um exame comparado capaz de indicar eventuais desenvolvi- 
mentos e aprofundamentos: uma análise rigorosamente diacró- 
nica. em suma. que ninguém fez até agora — e que não é 
fácil — mas que decerto beneficiaria mais as severas conde- 
nações de Thorndike. ou as indulgências de Marcel, por 
aquilo. que muitas vezes são em Ficino apenas requintes de 
estilo ou ampliações barrocas. Sobretudo duas coisas não 
mais seriam esquecidas: em primeiro lugar. os motivos de 
prudência que até agora não podiam intervir para intencional- 
mente ensombrar uma discussão: em segundo lugar. como já 
se indicou. a profunda diversidade — ou melhor. o con- 
traste — entre temas e teorias. no interior da astrologia e da 
magia. e a dificuldade de distinções rigorosas. 

Além disso. de Ficino não se deveriam descurar os estu- 
dos médicos. nem os interesses na juventude pela perspectiva, 
pela teoria da visão. pelos “espelhos tanto planos como 
côncavos””. pela physiognomia (sobre a qual escrevera): 
convirá antes dizer que é precisamente nos confrontos da 
medicina que Ficino. também na maturidade. será mais enér- 
gico na reivindicação da validade científica da astrologia. 
“Se a vida te pesa — escreverá em 1489 — toma remédios 
confirmados pelos céus [caelesti quodam adminiculo confir- 
matas)”. Entre um remédio escolhido sem a subvenção da 
astrologia (absque delectu astrologico) e um aconselhado pe- 
las estrelas. a experiência ensina (frequenti iamdiu experientia 
compertum habeo) que existe a mesma diferença entre a água 
e o vinho. Exactamente porque se valeu da astrologia ele faz 
nascer uma vez (guasi vitae redditus potius quam servatus) 
um bebé de oito meses. 
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j Como se vê. o jovem filho do médico Diotifeci d' Agnolo 
di Giusto partiu de interesses médico-científicos precisos e 
conservou-os sempre: quer o gosto pela linguagem e as ex- 
pressões da óptica geométrica. quer o gosto pela medicina. 
Na dedicatória ao De vita. a Lourenço de Médi entre o 
divertido e o cortês. Marsilio insistirá na continuidade da 
própria vocação médica. brincando com o tema da conversão 
da medicina dos corpos à das almas. de Galeno a Platão. 
“Eu tive dois pais: Ficinum Medicum et Cosmum Medicem. 
De um eu nasci. do outro renasci. O primeiro confiou-me a 
Galeno. médico e platónico. o segundo consagrou-me ao di- 
vino Platão. Na verdade destinaram-me ambos à medicina. 
Se Galeno é. de facto. o médico dos corpos. Platão é o 
médico das almas.”” Não deixa de ter significado que estas 
palavras se encontrem como introdução a uma obra tão forte- 
mente astrológica como é a De vita e num contexto que 
sublinha o paralelismo entre De vita e Theologia platonica: 
alma e corpo. medicina da alma e medicina dos corpos: post 
ilos de anima, hos... de corpore libros. 

Medicina. óptica. geometria. fisionomia. e depois o poema 
de Lucrécio: foram estes os inícios de Ficino, depois transfi- 
gurados mas nunca renegados. A sua primeira obra de relevo 
como tradutor foi o Corpus hermeticum. terminado em Abril 
de 1463. para Cosme o Velho. de um manuscrito trazido da 
Macedónia para a Itália por um monge. Leonardo de Pistóia. 
e passado pelas mãos de Poliziano (“nuper in Italiam advec- 
tus diligentia Leonardi Pistoriensis docti probique monachi”). 

Da importância e do enorme eco que teve a tradução 
hermética de Ficino nunca se dirá o bastante. tal como não 


se focou ainda o suficiente o campo em que explodi 
hermética de maneira tão macroscópica: campo 
curiosidades e de expectativas. alimentadas pelas citações dos 
Padres. e em particular de Lattanzio e Agostinho. e ainda 
mais pelo Asclepius e pelos textos mágico-astrológicos cir- 
culando sob o nome de Hermes e largamente usados por teó- 
logos de relevo. Basta pensar em Thomas Bradwardine. céle- 


bre pelo escrito sobre as proporções. mas cuja grande obra 
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De causa dei circulou logo a seguir em Florença. por meados 
do século XIV. igualmente entre os mestres do Studio (19). 


Os textos herméticos constituíram para Ficino um ponto «> 


de referência constante. um testemunho privilegiado da priscá” 


theologia. um documento admirável que manifesta arcando. 


mysteria. digno de ser colocado por Lattanzio entre as Sibilas 
e os Profetas (inter Svbillas et Prophetas). E então exacta- 
menté nesta perspectiva que ele encontrava a confirmação e o 
fundamento metafísico e teológico da astrologia e da magia. 
Não sem razão observou Frances Yates que o terceiro livro 
+ do De vita. saturado de magia. mais do que um comentário a 
otino. “é uma ampla exegese de Hermes (do Asclepius). A 
afirmação pode estender-se amplamente: de contínuo Ficino 
evoca e retoma o Trismegisto (11). Nessas páginas a astrolo- 
ee inseria-se num contexto que lhe aparecia em tudo corres- 
pondente não só à. ção cristã, mas à sua visão do ho- 
mem. e da-sua dignidade e centrali ade no cosmos: Por 
outro lado. qualquer acto, qualquer força, qualquer momento 
da vida, dependem dos astros, e através dos astros, do Sol. 
“Se tu. então. quiseres ver a Deus — lê-se no quinto tra- 
tado (12) — considera o Sol. considera o curso da Lua. 


(19) É de 1356, mandado transcrever em Paris por Francesco de Nerli, ere- 
mita e professor de teologia no Studio fiorentino (desde 1366), o códice em 
pergaminho do De causa Dei da Biblioteca do Convento de Santa Novella (agora 
na Nacional de Florença: Conv. Soppr. G. 3418), onde os sítios em que Hermes é 
citado, ou recordado, são assinalados com cuidado. 

(11) Para uma ampla análise do “hermetismo” ficiniano v. F. Yates, Gior- 
dano Bruno: la tradizione ermetica, trad. it. R. Pecchioli, Laterza, Bari. 1969: 
mas ver também D. P, Walker. Spiritual and Demonie Magic from Ficino to 
Campanella, The Warburg Institute, London, 1958. a! 

(12) Todas as chamadas aos textos herméticos são feitas sobre a edição do 
Corpus Hermeticum por A. D. Nock e A.-J. Festugiêre (em 4 vols., “Les Belles 
Lettres”, Paris, 1945-54), mas utilizando também o quarto volume, rico de teste- 
munhos, da edição dos Hermetica Scott-Ferguson (vol. 4, Clarendon Press, Ox- 
ford, 1924-36). Teve-se presente, em alguns pontos, o Liber Hermetis editado por 
W. Gundel, Neue astrologische Texte des Hermes Trismegistos, “ Abhandlungen 
Bayr. Akad. der Wissenschaften", N. F., XII, Miinchen, 1936 (e, obviamente, 
Franz Cumont, L'Egypte des Astrologues, Fondation Egyptologique Reine Elisa- 
beth, Bruxelles, 1937). De A.-J. Festugiêre, além de La révélation d'Hermes 
Trismégiste já citada, é de ver Hermétisme et mystique paienne, Aubier- 
“Montaigne. Paris, 1967 (e às obras de Festugiêre se remete pela bibliografia 
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considera a ordem das estrelas. Quem é que conserva a or- 

dem? [...] O Sol, deus supremo entre os deuses do céu, ao 

qual todos os deuses celestes cedem a passagem como a rei e - 
senhor, sim, o Sol, com a sua imensidade, ele que é maior 

que a terra e o mar, consente ter abaixo de si, completando a 

própria revolução, astros de menores dimensões.” A influên- 

cia do Sol e dos astros, os seus influxos e radiações, e todas 

as forças que do céu chovem sobre, o homem e lhe traçam o 5 
destino, são demónios, ou seja, forças, porque afessência dog- 
demónio é a forças (dáimonos gár usia enérgheia). No déci- 
mo sexto tratado, Ficino podia encontrar uma clara interpreta- 
ção de alguns pontos fundamentais da astrologia: “Às ordens 
do Sol foi colocado o coro, ou melhor, os coros dos demó- 
nios: são, de facto, numerosos e diversos, postos ao comando 
dos “'quadrados”” [plinthis] dos astros, em igual número por 
cada um dos astros. Assim disposto, prestam serviço junto de 
cada um dos astros, bons ou maus que sejam, segundo a sua 
natureza, quer dizer, segundo a sua actividade — com efeito, 
a essência dos demónios é ser actividade [enérgheia] —:; ne- 
les há também alguns mistos de bem e de mal.”* Donde, não 
é difícil reconhecer, nos grupos de demónios, uma alusão aos 
trinta e seis Decanos. 

O texto hermético continua: “Todos estes demónios rece- 
bem ao acaso plenos poderes sobre os acontecimentos da 
terra e sobre as desordens que lhe produzem, e provocam, 
toda a espécie de perturbações, universalmente a cidades e a 


“povos, e em particular a cada indivíduo [...]. De facto, 


quando nasce um de nós, e é animado, vem sempre a cargo 
dos demónios de serviço no momento [stigmé] preciso do 
nascimento — os demónios, deve dizer-se, que foram postos 


- às ordens de cada astro. De facto, os demónios substituem-se 


alternadamente de momento para momento: não ficam em 


[ funções sempre os mesmos, mas servem segundo o seu 


sobre os vários argumentos). Do de nsteriis Aegypriorum de Jâmblico utilizou-se 


a ed. de Des Places (“Les Belles Lettres”, Paris. 1966). 
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turno.”” Ministros dos astros e dos céus materializam em 
forças ou radiações físicas (physeis, enérgheia, vires munda- 
nae) a energia emitida pelos corpos celestes, personificando º 
dinamismo cósmico. A posição confiada aos textos herméti- 
cos foi muito claramente condensada por Festugiere: “todos 
os seres sublunares estão sob a influência de forças emitidas 
pelos astros, por si só incorpóreas, mas habitando corpos, e 
agindo apenas por intermédio de corpos. As forças [E 
influem sobre todos os seres, animados e inanimados.”” Como 
diz um texto conservado por Stobeo, “*os homens estão 
sobrepostos ao Destino em virtude dos poderes astrais que 
exerceram a sua influência sobre eles no momento do seu 
nascimento" (13). 

Então, Ficino, embora chegando com o tempo a novas 
fontes, e enriquecendo o seu ponto de vista, permaneceu 
fundamentalmente fiel a este quadro de fundo, que reencon- 
traremos substancialmente imutável em 1489, no De vita coe- 
litus comparanda, a sua obra mais caracterizante sobre o 
assunto. 

Como se explica, então, a Disputatio contra iudicium as. 
trologorum, de 1477, que permaneceu incompleta e inédita, 
mas em muitas partes confluída na Theologia platonica, e em 
alguns dos seus argumentos retomada ainda no comentário a 
Plotino de 14867 A resposta não é fácil, nem se consegue 
salvar a coerência de uma evolução linear. Sem dúvida Fi- 
cino tende sempre a fazer a distinção entre o plano da inteli- 
gência e da alma e o plano da matéria e do corpo, e a 
subtrair o primeiro da determinação do segundo. Nem, nisto, 
está longe do seu Hermes, em que se pode ler a peremptória 
afirmação de que “*a parte racional da alma, escapando à 
soberania dos demónios, permanece estável, pronta a tornar- 
-se receptáculo de Deus”. Mas, quer na Disputatio quer nou- 
tro lugar, encontra-se um complexo de cerradas argumenta- 
ções que tendem a atacar a astrologia divinatória no seu 


(13) Sobre a teoria das vires, viriutes ecc. v. o comentário de Festugiêre. 
Corpus Hermeticum. cit.. 1. pp. 1402. O texto ibidem. HI. p. 44. 
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conjunto. destruindo-a até às raízes. e delineando frequente- 
mente quase o esboço da obra de Pico. Folheando os textos 
publicados por Kristeller. não podemos deixar de sentir-nos 
atingidos: os astrólogos não indicam as causas: avançam de- 
sordenadamente: são confusos na teoria das interrogações: er- 
ram em atribuir uma influência às posições dos planetas. na 
doutrina das ““casas””, nas divisões do céu. nas qualidades, 
nos aspectos. nas exaltações. e assim por diante. Ao lado da 
defesa da providência divina e da liberdade humana coloca-se 
um exame insistente e subtil das várias teorias astrológicas 
que junta às objecções habituais. e às banais críticas corren- 
tes. a tentativa duma análise científica rigorosa. Por outro 
lado. é também verdade que Ficinô nunca levou a fundo o 
seu libelo contra a astrologia: que nas obras publicadas dei- 
xou de parte as objecções mais severas e muitas vezes con- 
vencionais: que não escondeu incertezas e ambiguidades: que. 
sobretudo. mais do que o determinismo astral. mostrou querer 
combater os sucessos materialistas e ateus da astrologia (14). 
Ele não quer que. entre os diversos níveis da realidade, as 
estrelas. decidindo o destino -na- qualidade -de. corpos celestes. 
assumem uma hegemonia assegurando uma prioridade ao nível 
co! co. material. E na Theologia platonica os ataques aos 
astrólogos unem-se às críticas a Epicuro e a Lucrécio, que 
tinham sido os tentadores da sua juventude. Se as almas e as 
inteligências humanas forem determinadas. são-no pelas inteli- 
gências e pelas almas das estrelas. e através de intermediários 
imateriais do mesmo género: os corpos. ainda que subtis. de- 
terminam apenas os corpos. Por um lado. Ficino insiste até à 


(25) Kristeller. Supplementum ficinianum. cit., . pp. 36 e segs: “Astrologi 
inter se dissentiunt [...]. Quidam astrologi dicunt planetas non agere super om- 
Tia. Albumasar in libro de iudiciis dicit nonnullos astrologos putare planetas non 
sienificare nisi super res universales, scilicet elementa rerumque spacies [84d 
Álios velle stellas significare tantum quod necessarium est [...]. Alios opinari 
planetas significare solum de temporum mutatione [...]". Em 1474 o Duque de 
Milão comunica a D. Sagramoro de Arimino que aos astrólogos “sia permesso 
dire de le cose universale, perché le particularitate possono mettere turbatione et 
Sonno pericolose. et Ia Religione et fede christiana prohibisce queste tale supersti- 
tione” (F. Gabotto. L'astrologia nel Quattrocemto in rapporto colla civiltã, “Ri- 


— vista di Filosofia Scientifica””, VII, 1889). 
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exasperação sobre a unidade diferenciada do todo, sobre a 
sua gravação, sobre a sua articulação extremamente mediata, 
sobre os elos intermédios; por outro, defende vigorosamente 
a distinção dos planos: “Ninguém ousa dizer que as mentes 
dos homens são gestos das mentes divinas mediante o céu, 
quase como delas fossem instrumento ou intermediário. A 
mente condiz mais com a mente do que com qualquer corpo; 
por isso o céu não se interpõe entre as mentes de lá de cima 
e as nossas.” Todavia, na unidade articulada do todo, os 
vários planos ou níveis correspondem-se paralelamente, pois 
que um é signo e símbolo do outro. Os motores divinos dos 
céus indicam os seus entendimentos, e anunciam o futuro 
servindo-se dos corpos, das figuras e dos movimentos dos 
astros (celestibus corporibus et motibus), como se fossem 
sinais e gestos. As configurações celestes são como as letras 
de um livro que exprime os divinos conceitos (divinorum 
notiones caelestibus dispositionibus quasi litteris explicari); 
através das estrelas, os decretos das inteligências manifestam- 
-se per signa potius quam per causas (18). E os astrólogos 
por vezes podem ler esses sinais. Com viva simpatia Ficino 
reassume o seu divino Platão desenhando um mapa do uni- 
verso digno de ser colocado ao lado dos produtos dos pinto- 
res da época: *'Em todas as esferas há almas racionais, gra- 
dualmente ordenadas segundo a sua dignidade. Mas à alma 
única de toda a máquina, Platão chama-lhe Júpiter, e às doze 
almas das doze esferas chama-lhes doze deuses no séquito de 
Júpiter. Às partes mais puras das esferas atribui igualmente 
almas participantes de inteligência, isto é, às estrelas e aos 
planetas, que chama também deuses. Ás partes centrais atri- 
bui demónios e heróis de fogo. Às de aspecto claro, atmos- 
fera; às de aspecto tenebroso, demónios e heróis aquáticos. 
Finalmente, às partes mais puras da terra junta inteligências 
que, habitando o humus, são ditos homens. Por vezes 
também demónios e heróis são postos sobre a Terra, não 


(15) Ficino, Theologia platonica, IX, 4 (ed. R. Marcel, “Les Belles Let- 
tres”, Paris, 1964. vol. IL, p. 28). 
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apenas sob a Lua, mas também nos céus para lá das terras 
coloca Platão em grande número grupos de heróis e de de- 
mónios. Mas em todas as esferas, além dos demónios e he- 
Tóis dominantes, coloca almas especiais, demoníacas ou he- 
róicas, assim como humanas [...]. Por quantas estrelas há, 
outras tantas multidões existem de heróis, de demónios e de 
almas, aquelas submetidas. Sob Saturno os satuminos; sob 
Júpiter os jupiterianos; sob Marte os marcianos, e assim por 
diante, analogamente [...). Ele crê que tudo está em tudo, 
mas na terra de maneira terrestre [modo terreno], na água de 
modo aquático, e de forma semelhante no ar e no fogo. 
Assim como no céu segundo a natureza celeste, na Lua se- 
gundo a natureza lunar, e nas outras esferas analogamente, 
de maneira que qualquer esfera seja todo o mundo, a seu 
modo e segundo a própria qualidade" (165). 

Ficino torna sua, atenuando-a mas também complicando-a, 
esta visão de um mundo cheio de almas, de grupos de almas ” 
que se integram — que irradiam: cadeias vivas e inteligentes. 
“Todas as inteligências, quer as de altíssima dignidade e 
superiores às almas, quer inferiores e incutidas nas almas, 
estão de tal modo reciprocamente ligadas, que, começando 
em Deus que é o seu chefe, avançam numa longa e ininter- 
rupta série, e todas as superiores difundem os seus próprios 
raios sobre as inferiores.” 

É esta a ordem da providência, que vivifica a ordem 
corpórea através da mediação do ídolo (idolum, id est simula- 
crum rationalis animae), no qual estão semina motionum et 
qualitatum omnium quae in corpore explicantur ab anima 
(''os germes de todos os movimentos e de todas as qualida- 
des que a alma desenvolve no corpo”). Além disso, há a 
natureza, isto é, uma affectio sive complexio efficax atque 
vitalis [...] guasi quoddam vestigium animae in corpore 
sive umbra. E uma refracção, mas também um enfraqueci- 
mento de planos do ser, de séries correspondentes, de ordens 
diversas mas paralelas e juntamente integradas: connexio et 


(16) Ficino, Theol. plat., X, 2 (ed. cit, vol. II, pp. 56-8) 
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mutua scintillarum infusio; mas são também ressonâncias infi- 
nitas: “'percutindo uma de duas cordas de igual maneira esti- 
cadas numa lira, a outra vibra em conjunto”. Tudo, no seio 
do ser, é ligado a tudo per continua ligamenta. Com uma 
bela imagem, no décimo terceiro livro da Theologia, Ficino 


| descreve esta condição do homem no seio do universo: “nósg. 


estamos, pois, ligados à máquina do todo [roti machinae) 
quase com trés amarras, às inteligências com a inteligência, 
aos ““ídolos”” com o “*ídolo””, às naturezas com a natureza, 
“do mesmo modo que no ventre o feto está ligado a todo o 
corpo da mãe por ligamentos contínuos. Assim tar bém O o) 
feto percebe com a sua alma, o seu corpo e o seu “espí- 
rito””, as “*paixões” da alma, do corpo e do “espírito” da 
mãe. Com a inteligência, a alma está ligada acima do desti- 
no, na única ordem da providência, imitando as realidades 
superiores e com elas governando as inferiores. Quase parti- 
cipante da providência, de facto, no modelo divino guia-se a 
si mesmo, a casa, a cidade, as artes e os animais. Através 
do “*ídolo”” está igualmente na ordem do destino, mas não 
sujeita ao destino. O ““ídolo"” da nossa alma, na verdade, por 
natureza, converge com os “ídolos” superiores para formar e 
mover o corpo. Por natureza o corpo está sujeito ao destino; 
a alma no destino move por natureza o corpo; a inteligência 
está abaixo do destino, na providência; o ““ídolo”” no destino, 
abaixo da natureza; a natureza abaixo do destino, acima do 
corpo. Assim, a alma coloca-se na ordem da providência, do 
destino e da natureza. não apenas como passiva, mas também 
como activa” (17). 

Como se vê, Ficino nega a dependência da alma em 
relação aos corpos, e portanto às estrelas, e povoando todos 
os corpos, e antes de mais o céu, de almas, restaura a liga- 
ção da alma com a alma da estrela, e com todas as almas 
astrais. “Não aumentes o destino”. repete com os Oráculos 


(17) Ficino. Theol. plar., XHI, 2 (ed. cit., vol. II. pp. 208-9). A ed. 
Marcel, em geral muito incorrecta, aqui não tem sentido e será corrigida. 
remetendo-a para os manuscritos e as primeiras impressões (menos incorrectas do 
que se costuma dizer). 
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caldaicos e com Pléton, “não sujeites a tua inteligência ao 
corpo do céu; basta a dependência da inteligência das inteli- 
gências dos céus” (18). Restam as influências, a vários ní- 
veis — resta, no plano da natureza, o cordão umbilical que 
nos liga à vida do todo: “*em resumo, nós somos impelidos 
pelas disposições que das naturezas universais descem a nós 
numa longa cadeia, por intermédio da nossa natureza [longo 
ordine a naturis universalibus], e nós ignoramos completa- 
mente porque é que nos solicitam lá dentro” 

E nesta base, e com uma fundamental coerência, que se 
coloca a tomada de posição mágico-astrológica do terçeiro 
livro do De vita, o De vita coelitus comparanda, sobre o 
qual chamaram a atenção as pesquisas de Warburg, Saxl e 
Panofsky, Klibansky, Chastel, Walker e de Yates (19). Ficino, 
é certo, acentua na obra de 1489 antigas orientações, mas 
continua fiel não só ao hermetismo de sempre, mas também à 
essência temática da Theologia platonica, com as teorias da 
animação universal (e logo, da harmonia do mundo), das 
almas das estrelas, dos demónios, do spiritus como interme- 
diário, do idolum. Doutrinas todas, sublinhe-se, que não sãos 
contorcidas, e obscuras, como pareceu a Frances Yates, mas 
antes claríssimas, e, no que respeita ao De vita, exactamente 
sintetizadas por André Chastel: “O Universo aparece como 
um organismo gigantesco em eterna vibração, porque os as- 
tros são a origem de forças activas na matéria insensível, nas 
plantas e também nos animais. Sob a influência directa da 
ciência alexandrina, Ficino descreverá poderosamente no seu 


(18) O ne ru augeas fatum (conservado por Psello, P. G., 122, 1145 c, e 
comentado por Pléton. ibidem. 1117 a) tornou-se um lugar-comum. É o n.º 103 
da ed. Des Piaces. p. 91 (p. SO Kroll). 


(19) É apenas necessário recordar, para a interpretação do De vita coelinis 
comparanda. R. Klibanski, E. Panofsky, F. Saxl, Saturn and Melancholy, Basie 
Books, New York. 1964 (edição renovada do célebre livro de Erwin Panofsky e 
Fritz Saxl. Dúrers “Melencolia. [. Eine quellen-und pengeschichiliche Untersu- 
chung. Teubner. Leipzig, 1923. que abriu a primeira série de “Studien der Bibli- 
othek Warburg”"); mas é rico de importantes contributos A. Chastel, Marsile Ficin 
e Lart. Droz-Giard, Genêve-Lille, 1954. a E A 
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De vita a unidade pneumática do mundo sob a chuva de coacção por parte das estrelas. mas apenas uma correspon- 


(4, influências planetárias. com as correspondências e as coinci- dência expressiva de um ritmo unitário mais profundo. “Nas 
=” dências harmoniosas que daí resultam em todo o lado” (20). estrelas. nas figuras. nas partes. nas propriedades. estão 
Precisamente a alma — alma do mundo. alma do homem. contidas todas as espécies e as propriedades das coisas infe- 
alma de todos os seres vivos (e tudo é ser vivo) — é a riores.”” E 
universal mediadora. presente em todo o lado. porque “nada O De vita coelitus comparanda é desta forma verdadeira- 
» há no mundo vivo de tão disforme que não possua uma mente aquilo que Ficino promete quando afirma: non tam 
alma”. Termo médio entre o intelecto divino e a matéria probo m narro: demonstração de que toda(a astrologia Tógia, 
corpórea. a alma do mundo acolhe em si tantas rationes semi- não é mais do que à tradução er em linguagem celeste da reali- 
nales quantas as idee na mente divina e reflecte-as e mol- dade. uma projecção histórica do todo) caso as figuras fantás- 
da-as como “species na matéria. A alma do mundo é o lugar ticas das imaginações transcrevam os movimentos da psique. 
de intersecção do plano estelar com os seus raios. e os seus a agitação dos afectos. os processos das gerações, as cadeias 
demónios. e o ponto de encontro entre rationes seminales ad dos conceitos. Saber ler todas as linguagens. tanto das cores 
generandum e rationes exemplares ad cognoscendum. das pedras: como das figuras astrais. ajuda a compreender 
Também para lá das estrelas o céu está povoado de figuras. e cada vez melhor a vida do mundo. “A vida do mundo sem- 
cada figura subdivide-se ainda em figuras. correspondentes a pre presente difunde-se nas ervas e nas árvores. quase pele 
todas as species. e as propriedades das species do mundo do seu corpo e cabelos: e depois nas pedras e nos metais 
inferior. Não é caso para seguir Ficino neste seu esforço para quase dentes e ossos [...]. E esta vida comum desabrocha 
san as estruturas de cada um dos planos do real, e a sua ainda mais sobre a terra nos corpos mais subtis e mais próxi- 
recíproca correspondência e intimidade, e reagir reciproca- mos da alma. Devido à sua força interna. a água. ARA 
mente através da actividade central mediadora da alma. Mas * fogo têm em si os seus vivos e movem-se. Esta vida aquece 
€ certo que todas as dificuldades do seu pensamento se ate- e move mais o ar e o fogo do que a terra e a água. Final- 
nuam e se alcança o ponto de união: precisamente aquele que mente vivifica ao máximo os corpos celestes quase cabeça. 
ele chama de concordia mundi e que se traduz na quebra. coração. olhos do mundo. E finalmente, por meio das estre- 
sucessivamente em planos diversos. da unidade viva que é o las como seus olhos. difunde em qualquer lugar do mundo os 
» Cosmos. em que. por sua vez. cada individuação é a síntese seus raios não só visíveis mas videntes”? (21). 
de todas as outras.: É como um Jogo de espelhos sem fim. Eis como no grande livro do céu se escreve qualquer 
uma sucessão de imagens e de sombras de imagens: em cima acontecimento: eis como na troca de radiações e de formas 
as formas perfeitas das ideias, em baixo o enfraquecimento entre o céu e a terra tudo depende do céu. mas também tudo 
das influências. E todas são traduções ““formais”” da única pode reflectir as suas forças no céu. Basta que se imitem as 
pulsação viva do universo, sinais diversos da única realidade figuras celestes em apropriados talismãs, e nos momentos 
viva que. por sua vez. é esta mesma infinita refracção de convenientes. e eis que as influências se concentrarão € rea- 
vida. Deste modo. a readmissão integral da astrologia não eirão. exactamente através das possibilidades do miraculum 
contrasta com a liberdade. porque. na conformidade das va- magnum. tornando o homem capaz. de mediação em media- 
riações das coisas com as estrelas, não se verifica qualquer ção. de captar e utilizar qualquer poder celeste tanto com as 
(20) A, Chastel. op. cit., p. 42. (21) Ficino, De vita, MI 11. 


palavras como com os cantos (a virtus verborum atque cantus 
ad beneficium coeleste captandum). Ficino utilizará assim 
sem impiedade todas as “imagens” astrais, as visíveis como 
as constelações, as invisíveis e apenas imagináveis, isto é, as 
Cfacies) ““intuídas, ou pelo menos inventadas, pelos Indianos, 
pelos Egípcios e pelos Caldeus"”, e todas aquelas descritas 
por Albumasar e pelos astros. Perfeitamente reproduzidas em 
matéria adequada — mas a matéria não basta por si só —, as 
potências celestes são capturadas pelo simulacro que as imita, 
e exercem a sua eficácia através do espírito. ''Contra a febre 
esculpe-se Mercúrio no mármore, na hora de Mercúrio, quando 
Mercúrio surge, sob a forma de um homem que possui dar- 
dos.” A operação mágica insere-se naturalmente no universo, 
para tornar mais harmónica a vida, corrigindo pouco a pouco 
quaisquer alterações de ritmo, segundo a perfeita medida do 
céu. ““Será de facto oportuno recordar — adverte Ficino — 
que no céu não existe nenhum excesso de qualidade elemen- 
tar; [...] de todas as coisas a mais medida, o céu, todas as 
-s*- coisas regula, e tudo reduz à unidade.” ““Harmonicamente 
composto, em harmónicos movimentos, o céu tudo realiza 
com harmonia de sons e de movimentos, e por meio apenas 
da harmonia não só os homens como todas as coisas inferio- 
Tes são preparadas para acolher os dons celestes segundo as 
suas capacidades” (22). 
E nesta harmonia universal que Ficino justifica como 
consonância do todo a astrologia, e simultaneamente a magia, 
num conceito destinado a ter êxito durante séculos, enquanto 
as figuras que povoam os céus se transfiguram numa visão 
fantástica do cosmos, numa espécie de beleza que é ao 
mesmo tempo verdade. Demónios, deuses, astros, orações, 
-» tudo é música, beleza, harmonia: todas as dificuldades no 

fim parecem resolver-se sob o signo da arte. A música, a 
| harmonia do mundo, a harmonia universal, o poema eterno, 
1 O teatro do mundo: são todos temas dominantes a partir do 


» século XV. e sobre eles falam e escrevem cientistas e filóso-., 


(22) Ficino. De vita, II, 19 e 22. 
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fos desde Galileu a Kepler. de Descartes a Mersenne. De 
fabricanda universi figura — é o título dum capítulo tão con- 
troverso como emblemático do Livro da Vida. O mundo como 
obra de arte poderia ser o título de toda a filosofia de 

icino — o mundo figurado. animado, vivo, dos astrólogos e 
dos magos. O mundo que. precisamente, ele quer reconstruir 
no seu arquétipo quando o Sol toca o primeiro minuto de 
Aríete. ou seja. na hora fatal que assinala os destinos dum 
mundo que renasce — no momento em que sors quaedam 
quasi renascentis mundi revolvitur, como sublinha Ficino 
num texto fundamental. Não basta construir o arquétipo 
perfeito do mundo nem apenas guardá-lo: é preciso fazê-lo 
interior a nós através de intensa meditação (neque spectare . 
solum. sed etiam animo refutare). e da contemplação da sua 
imagem pintada nos aposentes em que vivemos. O homem- 
-microcosmo. deve adaptar-se com a técnica das imagens ao * 
macrocosmo, sintonizar-se e assim realizar..a harmonia. per- 
feita, identificando-se, com. a vida do todo e com o. poder do 
todo; Arte e magia encontram-se (''vemos que as coisas 
compostas alcançam a vida quando a perfeita mistura parece 
ter quebrado todos os contrastes precedentes””) (23). 


3. Discorrendo sobre a figura do mundo. Ficino menciona 
Pico e o Heptaplus. que é a obra em que, ao mesmo tempo. 
Pico comentava a narração bíblica da criação e dela tentava 
uma interpretação cabalística. Eu não creio que se possa re- 
parar o Liber de vita. com a sua construção das imagens do 
universo — o renascimento do mundo, sors mundi renascen- 
tis — da atmosfera dos anos oitenta e noventa, saturada de 
profetismo hermético, de anúncios escatológicos de eversione 
ou de adventu Antichristi, não menos que de renovatione e 
de séculos novos. entre conjunções e mudanças fatais. São os 
anos da pregação hermética de Mercurio da Corregio. e do 
famoso prognóstico “de eversione Europae”” de Arquato: são 

(23) Ficino, De vita, III, 19: de fabricanda universi figura ...: “sculpet 
[...] formam quandam mundi totius archetypam si placebit in aere, quam deinde 
opportune in argenti lamina imprimat aurata [...]” 
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os anos em que Flavio Mitridate exalta a astrologia e, apre- 
sentando a Federico, duque de Urbino, a versão do árabe de 
um tratado sobre as imagens celestes (Alí de imaginibus coe- 
lestibus), escreve-lhe, entre outras coisas: “esta é a ciência 
divina que torna os homens felizes, que lhes ensina a parecer 
deuses entre os mortais: esta fala com as estrelas e, se é 
lícito dizê-lo, governa com Deus tudo aquilo que há no 
mundo” (24). 

Não é necessário, certamente, multiplicar os testemunhos, 
também ilustres: mas da magia à astrologia, da interpretação 
de-Avicena das profecias e dos acontecimentos admiráveis ao 
horóscopo das religiões, era um movimento de ideias que 
parecia pôr em crise os valores da fé. As versões astrológicas 
da estrela dos magos, a Virgem como figura celeste e a Cruz 
como talismã: tudo subvertia as antigas crenças, caindo as 


(24) R. Starabba. Ricerche storiche su Guglielmo Raimondo Moncada ebreo 
convertito siciliano del secolo XV, Tip. Virzi, Palermo, 1878, p. 74 (“Archivio 
Storico Siciliano”. N. S., III, 1878, pp. 85-8; ver I. Carini, Guglielmo Raimondo 
Moncada. ibidem. XXI, 1898, pp. 485-6): “'de imaginibus coelestibus: haec est 
illa scientia divina quae felices homines reddit, et ut dii inter mortales videantur 
edocet: haec est quae cum astris loquitur et, si majus dicere fas est, cum Deo i 
quidquid in mundo est gubernatur [...]” (de Vat. Urb. lat. 1384). Como é 
sabido Guglielmo Raimondo Moncada foi identificado há tempo como Flavio 
Mitridate. Quanto a Mercurio da Correggio e à profecia de Arquato, seja-me lícito 
remeter para os meus precedentes trabalhos (e, em particular. o cit. vol. L'etã 
nuova): e v. também C. Vasoli, Profezia e ragione, Morano, Napoli 1974 (e. 
agora, David B. Ruderman. Giovanni Mercurio da Correggio's Appearance in 
Italy as seen through the Eves of an Italian Jew. “Renaissance Quarterly”. 28. 
1975. pp. 309-22) 

Não é de pouco interesse o uso que dos astrólogos faz Sigismondo Tizio 
(1458-1528) nas suas Historiae Senenses (que leio na cópia da Nacional de Floren- 
ça. Il. V. 140), onde é utilizado também Arquato (além de Paolo di Middelburg. 
Domenico Maria Novara e Regiomontano). Escreve Tizio: *'Mathematici [...] ex 
duorum superiorum coniunctione quae anno quadringentesimo octuagesimo quarto 
fuerat supra millesimum in Scorpionis simulacro, ob quam universa fere Italia 
adventu Gallorum turbata jam fuit, saepe praedixerant novum apparriturum esse 
prophetam minorem, quum minor coniunctio fuerat [...] Haec omnia Paulus 
Midelburgensis [...] iudicio suo [...] annotavit. ceteris in eandem sententiam 
convenientibus. Albumasarii ac Messahallae auctoritatibus suffulti [...] Pseudo 
[...] ille Antichristus propheta maior est futurus coniunctione mutante triplicitatis 
in primo Arietis gradu oriundus: haec vero de qua loquimur coniunctio minor in 
signo Scorpionis fuit. Quapropter. si qua nobis astrorum peritia est. Prophetam 
hunc minorem Hieronimum Savonarolam [...) fuisse asserimus"”. 
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barreiras entre natural e sobrenatural. Quer tudo se reduzisse 
ao primeiro ou ao segundo termo, quer todos os milagres 
fossem natureza. ou que toda a natureza fosse milagre, o 
resultado não seria muito diferente. Ora é exactamente neste 
trabalho. e nesta atmosfera. que se coloca a actividade ao 
mesmo tempo clamorosa e trágica de Giovanni Pico della 
Mirandola. que encerra o século com um violentíssimo ata- 


que à astrologia divinatória. e aos falsos profetas, aliado e 
amigo de Girolamo Savonarola, autor também ele de um 
tratado anti-astrológico. Ficino. Pico. Savonarola: para Fi- 
cino. Savonarola é o Anticristo anunciado pelas estrelas: para 
Pico e os seus amigos, é o Sócrates de Ferrara, o homem 
santo e sábio que quer fazer de Florença uma nova Jerusa- 
lém. Para “SavonarolaZa astrologia é a destruição do cristia- 
nismo, do sentido de Cristo, do significado sobrenatural da 
“fé: para Pico, é uma mistificação da ciência e da filosofia. 
uma versão fatalista do mundo, uma religião mascarada de 
pseudo-razões e camuflada de ciência (25). 

Definir as relações entre os três homens e as três posições 
não é fácil. Foi Savonarola que estimulou Pico a combater 
os astrólogos por motivos apologéticos? Foi Ficino que in- 
fluenciou o jovem Pico, e as suas primeiras teses. por certo 
abertamente ordenadas em defesa da magia, e ainda pouco 
claras nos confrontos da astrologia? Não é fácil dizê-lo. 
como não é fácil reconstruir um diálogo que entre Ficino e 
Pico foi mais vezes feito de alusões do que de contrastes 
plenos. e um itinerário — o de Pico — de cujas primeiras 
etapas faltam os documentos suficientes. As Conclusiones 
não permitem. de facto, ver com segurança a posição pessoal 
do jovem pensador. do qual resulta bem a avaliação da ma- 
gia. mas não tão nitidamente a da astrologia. Que houvesse 


(25) O texto famoso de Ficino sobre Savonarola-Anticristo foi reproduzido 
por Kristeller no Supplementum ficinianum, cit., II, pp. 76-9 (já editado por 
Passerini no ““Giormale storico degli Archivi toscani”, HIT, 1859, pp. 115 e segs.). 
Também Ficino apela aos astrólogos: *“quibus autem rationibus Astrologi simulque 
Platonici Savonarolam multis diversisque vel infelicibus syderum influxibus infla- 
tum fuisse conicerent, in presentia disputare non expedit””. Sobre a Apologia de 
Ficino v. E. Sanesi, Vicari e canonici e il “'caso Savonarola"", Libreria Editrice 
Fiorentina, Firenze, 1932, pp. 11-9. 
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quem não só o discriminasse, mas o contrapusesse: mesmo 
no âmbito dos platónicos. assim o atesta uma página impor- 
tante de Andrea Trapezunzio. o filho de Giorgio. que no 
preâmbulo ao Commentarium in Almagestum de seu pai. de- 
dicando uma cópia preciosa a Sisto IV, se lança com extrema 
violência contra um platónico desconhecido. um novicius. 
acusado de ignorância, de magia e — parece — de simpatias 
hebraicas. O retrato de Andrea Trapezunzio poderia adaptar-se 
a Pico. mesmo se então não completamente platónico, nem 
ainda severamente anti-astrológico. mas certamente curioso 
do judaismo. e impetuoso, e muitas vezes criticado por juve- 
nil intemperança. Dever-se-ia talvez supor que Trapezunzio 
se referia não a obras. mas a conversas, ou a cartas. que 
tiveram não pouca repercussão dada a precoce celebridade do 
conde. já considerável em 1484 (25). 

Por outro lado. aqueles que quiseram sustentar uma ini- 
cial simpatia, à maneira de Pico, pela astrologia, nas suas 
demonstrações não mostraram saber distinguir suficientemente 
entre aspectos e partes diversas da ciência das estrelas. A 
divisão tradicional entre matemática e divinatória. completa- 
mente inadequada, serve apenas para gerar confusões e equí- 
vocos. Nem algumas influências celestes eram seriamente re- 
futadas por ninguém. O problema era outro e atacava as 
concepções gerais da realidade e da história relacionadas com 
as posições astrológicas. Exactamente no Heptaplus. encon- 
tramos o ponto de maior aproximação de Pico ao neoplato- 
nismo e. em Ficino, encontramos também um programa pre- 
cioso de crítica da astrologia. *'Porquê os astros no firma- 
mento? [...] Requerer-se-ia uma discussão com os astrólo- 


(25) Ver Giancarlo Zanier, Il problema astrologico nelle prime opere di Gio- 
vanni Pico della Mirandola, “La Cultura”, VIII, 1970, pp. 524-51, de que 
muitas teses parecem bastante frágeis. Se aceitássemos as conclusões de Michele 
Fuiano, Astrologia ed umanesimo in due prefazioni di Andrea di Trebisonda, “Ati 
dell'Accademia Pontaniana””, N. S., XVII, 1967-68, pp. 385-412, a que se 
opõem apenas dificuldades cronológicas talvez não insuperáveis, demonstrar-se-ia 
que já os contemporâneos entendiam de modo diferente as posições do jovem 
Pico. Mas v. também P. Zambelli, Platone, Ficino e la magia, no vol. Studia 
Humanitatis. Emesto Grassi zum 70. Geburtstag, heraugegeben von R. Hora und 
E. Kessler. W Fink, Minchen. 1973, pp. 121-42. 
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gos que trazem a confirmação de ter Moisés dito que Deus 
colocou as estrelas como sinais para uma ciência de adivinha- 
ção”"”, condenada não só pelos cristãos, mas também por Pla- 
tão e Aristóteles. 

Não há dúvida que o Pico do Heptaplus, após a tormenta 
da condenação e da fuga, já não é o mesmo dos primeiros 
escritos ou dos entusiasmos pelos cabalistas; mudou bastante, 
e nada obsta que insista no abandonar de certas simpatias 
juvenis pela relação astrologia-magia-cabala. Mas o ponto de- 
cisivo é, porventura, outro: quais aspectos da astrologia, qual 
interpretação dela, tinha Pico aceitado à partida? Qual a via 
pela qual chega a uma revisão das suas concepções de magia 
e astrologia? Uma leitura atenta dos seus textos, não isolada 
de todo um denso diálogo contemporâneo, mostra-o sempre 
adverso aos teóricos das conjunções, longe da interpretação 
“naturalista” dos fenómenos proféticos, convencido da an- 
tinomia entre liberdade humana e determinismo astral, 
persuadido da dificuldade de verificar relações causais entre 
princípios gerais e acontecimentos individuais, alheio ao reco- 
nhecimento de que aquilo que não é causa possa ser signo. 

E possível que a aproximação sempre maior a Savonaro- 
la, e às suas experiências proféticas, tenha contribuído para o 
afastar de algumas posições da juventude, mas também dos 
“mistérios” platónico-ficinianos. Não se pode esquecer, 
aliás, o seu constante apreço, desde os primeiros anos de 
juventude, por aspectos precisos do aristotelismo, da lógica à 
ética, e a sua firme concepção da liberdade humana inconci- 
liável com os pressupostos da astrologia. Nele nota-se, toda- 
via, na altura das Disputationes contra os astrólogos, uma 
tensão polémica tão exasperada, que faz pensar na descon- 
fiança contra a acção à distância que levou Galileu a refutar 
a influência lunar sobre as marés. Pico, depois da longa 
discussão a propósito disto, conclui com muita firmeza: *“na- 
da nos impede de admitir na Lua, além do movimento e da 
luz, um novo poder por meio do qual se mova o mar, desde 
que, examinando todas as diferenças das marés, evidente- 
mente, se possa encontrar uma claríssima causa, ou no movi- 
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mento do astro que sobe e que desce, ou no crescimento e 
diminuição da luz”. Aqui e sempre, em suma, a sua preo- 
cupação é aceitar apenas naturales causes. Tudo o que não 
se pode atribuir a causas naturais (redigere ad causas natura- 
lis) é rejeitado. Ele não exclui inteiramente a oportunidade de 
adequar-se ao curso da natureza. Declara-o a propósito dos 
tempos adequados a tratamentos médicos e intervenções cirúr- 
gicas (artis opera semper esse feliciora, quae cum naturae 
progressione concordant). Nega qualquer consideração do céu 
que não seja, precisamente, natural: que insira, sub-repti- 
ciamente, uma religião sob uma máscara geométrica, científi- 
ca. Pico nunca refutará que o homem-microcosmo emergente 
da natureza se encontra em sintonia com o macrocosmo; e 
sempre reconhecerá nos astros fontes de luz, calor e movi- 
mento. A questão é outra: e nas Disputationes é traçada com 
extrema clareza quer no aspecto do ser quer no do conheci- 
mento. Enquanto considerados nos seus movimentos regulares 
e uniformes, os astros são causas físicas universais, dos quais 
todavia não podem provir, sem ilimitadas mediações, efeitos 
particulares. Não são pois conhecíveis através de tais causas 
gerais e remotas os acontecimentos específicos. A estes argu- 
mentos acerca da causalidade eficiente, que constituem a es- 
trutura teórica das Disputationes, juntam-se-lhes muitos ou- 
tros, de ordem diversa. Ou seja: a polémica anti-ocultista; a 
defesa da liberdade humana de qualquer afirmação do desti- 
no; a análise crítico-histórica das teorias astrológicas como 
disfarce de cultos astrais e de concepções gerais do mundo a 
ele ligadas; a defesa da religião cristã. 

No prefácio das Disputationes, um texto que faz pensar 
em Giordano Bruno, e no seu Spaccio della bestia trionfante, 
Pico observa que a astrologia divinatória, usurpando o nome 
e o aspecto da ciência matemática dos movimentos celestes, 
afirma que lé os casos humanos no espelho do céu. *“Mas o 
espelho está demasiado alto para que as imagens das coisas 
terrenas possam chegar até lá; demasiado resplandecente é o 
seu fulgor para a debilidade dos nossos olhos.”' Por outro 
lado, o peplo do céu dos astrólogos “'é bordado de efígies 
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* monstruosas em vez das estrelas, as estrelas transformaram-se 
“em animais e todo o céu cheio de fábulas, e não é o verda- 


deiro céu feito por Deus, mas um céu falso, forjado pelos 
astrólogos””. Dirá Bruno que “Júpiter [...] enchera de 
tantos animais, como de vícios, o céu, segundo a forma de 
quarenta e oito famosas imagens” — precisamente as ima- 
gens da astrologia. E Pico: “é ele [...] que corrompe a 
filosofia, inquina a medicina, enfraquece a religião, gera e 
reforça as superstições, mantém viva a idolatria, destrói a 
prudência, mancha os costumes, difama o céu, torna os ho- 
mens mesquinhos, atormentados, inquietos, faz deles livres 


* servos e torna desanimadoras e mal sucedidas quase todas a 


suas acções”” (27). 


(27) A polémica sobre a astrologia. acesa com tanta vivacidade por Pico. não 
pode ser subavaliada se não por singular obtusidade histórica. Nela participaram 
de forma variada teólogos. filósofos. cientistas. Atravessa Pomponazzi, chega a 
Kepler e a Mersenne. Se os dados bibliográficos se podem encontrar em Thomdike, 
continua a faltar uma obra específica de conjunto sobre o assunto. Uteis indica- 
ções sobre uma temática assaz vasta podem encontrar-se em P. Zambelli. Gio- 
vanni Mainardi e la polemica sull'astrologia. in L'opera e il pensiero di Giovami 
Pico della Mirandola nella stroria dell" Umanesimo, Convegno Internazionale 
1963. Istituto Naz. di Studi sul Rinascimento, Firenze, 1965, vol. II. pp. 205-79 
(mas no mesmo volume. v. também pp. 315-31, P. Rossi, Considerazioni sul 
declino dell astrologia agli inizi delletã moderna, onde se te o modesto 
ensaio de L. Thomdike. The True Place of Astrology in the History of Science. 
“Isis”. 46, 1955, pp. 273-8). Queremos todavia recordar aqui algumas das obras 
mais notáveis que dirigiram o debate: Petrus Garsias, Dererminationes magistrales 
contra conelusiones etc.. E. Silber, Romae 1489: G. Savonarola, Tractato contra 
li astrologi. B. de'Libri nze, 1497; Lucius Bellantius, De astrologica veritate. 
et in disputationes lo. Pici responsiones, G. de Haerlem, Florentiae. 1498: G. F. 
Pico. De rerum praenotione (talvez já terminado em 1502: ed. W. Strasburgo. 
1506/1507): G. F. Pico. Quaestio de falsitate astrologiae (1505/1514: ed. W 
Cavini. ““Rinascimento”, N.S., XII, 1973, pp. 133-171). Para Pontano. e o seu 
De rebus coelestibus. v. B. Soldati, La poesia astrologica nel Quattrocento. Ri- 
cerche e studi. Sansoni, Firenze, 1906. Para alguns temas da polémica de Pico v. 
agora as páginas de H. de Lubac. Pic de la Mirandole. Aubier-Montaigne. Paris. 
1974, pp. 307-26. 
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IV — A CRÍTICA DA ASTROLOGIA E A HISTÓRIA 
NATURAL DOS ORÁCULOS 


1. A importância de Pico não pode ser subavaliada. A pró- 
pria reacção quase furiosa que se desencadeou contra ele é 
uma prova da mordacidade da sua obra. Igualmente Pompo- 
nazzi, num texto violentíssimo do De incantationibus, o co- 
loca ao lado de Averróis: “Os astrólogos dizem coisas justas 
e de harmonia com o bom senso e a razão, onde Averróis se 
engana gravemente e contradiz o bom senso e a razão [...). 
Analogamente muitos escritores modernos, ao combater os 
astrólogos com discursos floridos, cometem o mesmo erro de 
Averróis. Ou não compreendem nada dos astrólogos ou, se 
os compreendem, enganam-se profundamente. Pela minha 
parte, e, à parte a elegância estilística, não têm nada de 
bom. Muitos. pelo contrário, julgam que os argumentos não 
são seus, e que estes lhes juntaram apenas os ornamentos.” 
A mesma equívoca acusação de plágio, ou talvez de depen- 
dência servil de Savonarola, aqui recolhida por Pomponazzi, 
circulará por muito tempo na Europa (1). A verdade, porém, 
no que diz respeito a Savonarola é bastante diferente. Savo- 
narola completa o Trattato contra gli astrologi em 1497 e 
declara-o na própria obra, onde sublinha antes ter lido apenas 
então. na publicação póstuma, o livro de Pico: “"tendo-se 


(1) Pomponazzi, De incantationibus, 12 (ed. cit., pp. 266-7). Ver a ed, 
francesa com uma importante introdução e notas de Henri Busson (P. Pomponazzi, 
Les causes des merveiltes de la nature ou les enchantements, Les Editions Rieder, 
Paris. 1930. p. 245). 


103 


agora publicado o livro dos Debates [...] e tendo-o lido.” 
Savonarola retoma a obra de Pico divulgando-a, ainda que 
com vivacidade, e acrescentando-lhe qualquer coisa de seu. 
“em corroboração com as recusas astrológicas do conde Gio- 
vanni Pico de la Mirandola”, como ele acrescenta numa frase 
que. inferida do prefácio. surgiu depois como subtítulo das 
posteriores edições do Trattato. Acrescente-se que Savonarola. 
no Verão de 1494, nos esquemas das prédicas de Avvento 
- cita: Princeps contra astrologos, retomando um argumento do 
capítulo III do terceiro livro das Disputationes. É provável. 
com efeito. como atesta Giovanni Nesi no Oraculum de novo 
seculo, que, nos finais do ano 93 princípios de 94, Savona- 
rola ajudasse o amigo consilio et iudicio. enquanto aquele 
— como demonstrou Ridolfi — lhe lia ou comunicava in fieri 
o próprio trabalho (2). Talvez atingindo Nesi, ou talvez por 
vozes correntes, renova a acusação de dependência de Savo- 
narola o severo adversário de Pico. e defensor da astrologia. 
Lucio Bellanti de Siena, no De astrologica veritate et in 
disputationes Joannis Pici adversus astrologus responsiones, 
publicado em Florença em Maio de 1498. Não é de estranhar 
que em certos tons das Dispurationes de Pico tivesse peso 
Savonarola. preocupado em salvaguardar a autonomia de ac- 
ção religiosa, a liberdade da vontade humana e a sobrenatura- 
lidade dos dons proféticos. Pensa-se, de resto, na reacção de 
Lutero a Melanchthon. Fica. porém, tipicamente piquiana a 
tese conclusiva de Savonarola: ““A astrologia especulativa é 
verdadeira ciência, porque procura conhecer os efeitos pelas 
verdadeiras causas [...] mas a astrologia divinatória. em 
que tudo consiste nos efeitos que indiferentemente provêm 
das suas causas, máximas nas coisas humanas que provêm do 
livre-arbítrio, e naquelas que raramente provêm das suas cau- 
sas. é completamente vã. e não se pode chamar nem arte 
nem ciência.” Onde Savonarola não faz mais do que censu- 


(2) R. Ridolfi, Vita di Girolamo Savonarola, Sansoni, Firenze, 1974, vol. 
HI. p. 550. Sobre Nesi v. agora o amplo ensaio (com textos) de C. Vasoli, 
Giovanni Nesi tra Donato Acciaiuoli e Girolamo Savonarola. Testi editi e inediti. 
“Memorie Domenicane”, N.S., 4, 1973, pp. 103-79. 
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rar o prefácio de Pico: “quando digo astrologia não entendo 
inteiramente aquela que mede a grandeza e os nós das estre- 
las com método matemático. arte segura e nobre. plena de 
dignidade pelos seus métodos [...]. mas aquela que pelo 
curso das estrelas prevê o futuro. falsa especulação [...] 
apoiada por chalatães [...] cujos cultivadores numa altura 
eram chamados segundo a sua origem Caldeus, ou. pela pro- 
fissão. genetlíacos””. Que era distinção de Pico. sustida 
constantemente: já. de facto. nas Conclusiones. com um 
golpe de sabor quase galilaico. tinha observado: “*sicut vera 
Astrologia docet nos legere in Libro Dei. ita Cabala docet 
nos legere in libro Legis”. 

Se esta é a verdade acerca da relação entre o Trattato de 
Savonarola e as Disputationes de Pico, não menor difusão 
nem maior fundamento parece ter tido a acusação de plágio 
relançada por Pomponazzi. Numa cópia da edição de Es- 
trasburgo de 1504 da obra de Pico, A. Gorfunkel encontrou a 
seguinte anotação: **Joannes Schonerus dicebat se vidisse an- 
tiquissimum librum apud episcopum Bambergensem manu 
scriptum ex quo Joannes iste Picus omnia descripsit, impu- 
denter sibi ea vindicatus. quibus contra astrologos arbitratur. 
Liber autem ille ignoti auctoris erat””. A difusão da notícia 
da mesma anotação era atribuída a ““Joannes Georgius Rheti- 
cus mathematicus insignis et medicus””, que afirmava tê-la 
pessoalmente ouvido. É provável que a suposta fonte de Pico. 
caluniosamente indicada como modelo plagiado. possa iden- 
tificar-se em algumas das escritas medievais contra os astró- 
logos de que se fez menção, de Oresme a Enrico di Assia. 
pelo próprio Pico louvada (2). 3 

Não obstante. queria-se sublinhar a aspereza da polémica 
que procurou alcançar Mirandola em duas frentes: a da 
magia. pela defesa. sobretudo juvenil. da magia natural con- 
tra a cerimonial: a da astrologia. uma vez mais. pela defesa 


(3) Devo a notícia do golpe anti-Pico a uma cortês comunicação de Ale- 
ksandr Ch. Gorfunkel (de Leningrado. a 20 de Fevereiro de 1974) 
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da astronomia contra a arte dos horóscopos. Por outras pala- 
vras, é exactamente o esforço de Pico para distinguir o ele- 
mento racional do elemento mítico, que está no centro do 
debate. Pico tenta, em mais campos do saber, isolar os as- 
pectos e os procedimentos propriamente científicos de intru- 
sões de outro género: superstições, intuições místicas, restos 
de crenças de todo o género. E é precisamente esta importân- 
Cia particularmente notável da sua obra, preparada para publi- 
cação por um médico famoso no século XVI, Giovanni Mai- 
nardi, e destinada a suscitar disputas por mais um século que 
irão atacar, além da astronomia e das ciências físicas, a me- 
dicina e em geral o conhecimento do homem. Não se trata 
apenas, com efeito, de procurar causas de efeitos extraordiná- 
rios, por um lado, e o fundamento dos horóscopos, por outro. 
Trata-se de investigar as relações causais, a natureza das in- 
suficiências celestes, as crises tanto dos processos históricos 
como da vida dos indivíduos (é comum o paralelo, que lemos 
em Maquiavel, entre fenómenos da vida individual e da vida 
dos povos): no debate re a astrologia, em suma, acabam 
por entrar, com a filosofia da história, a política e a moral, a 
medicina e a biologia, e os conceitos “fundamentais das ciên- 
cias da natureza, desde o conceito de causa até ao conceito 
de lei. E obviamente está envolvida a religião e tudo o que 
diz respeito à vida psíquica. Não é por acaso que o descen- 
dente de Giovanni Pico, Gian Francesco Pico della Miran- 
dola, personagem de relevo nos primeiros decénios do século 
XVI, liga a sua análise da astrologia, censurada por Giovanni 
Pico, a uma crítica minuciosa dos fundamentos do conheci- 
mento em geral e das várias artes e disciplinas. O seu Exa- 
men vanitatis doctrinae gentium, cujos ecos longínquos são 
reconhecíveis ainda na grande filosofia do século XVII, atra- 
vés duma recuperação por parte de Sexto Empirico e uma 
revalorização dos argumentos cépticos, enfrenta uma verda- 
deira contestação dos instrumentos do conhecimento e da 
ciência. Senso e razão, espaço e tempo, causa e movimento. 

finito e infinito: em resumo, todas as noções centrais do 
saber humano são de qualquer forma investigadas no seu 
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significado e na sua validade. através das transformações das 
filosofias clássicas (4). 

Se percorrermos as Disputationes de Giovanni Pico, sobre 
as quais parece fechar-se o século XV, damo-nos conta dos 
motivos da sua ressonância e também da afirmação progra- 
mática do seu autor: tratava-se de libertar do equívoco. não 
um aspecto particular da vida do homem, mas todos os cam- 
pos do saber e da acção. Os compassos iniciais da obra. que 
numa primeira leitura parecem não mais do que retóricos. 
mostram-se. pelo contrário, muito precisos: não se trata só de 
restaurar a liberdade e a dignidade do querer, de restituir fé e 
responsabilidade à acção, de purificar a vida religiosa: tra- 
ta-se de renovar a medicina, reduzindo-a de superstição a 
ciência: trata-se, em geral, de reformar a filosofia. Por outras 
palavras, e Pico disse-o com extrema clareza na parte final 
do seu livro, a astrologia divinatória não é para combater 
enquanto erro científico, ou apenas enquanto erro científico: é 
determinada na sua real natureza de concepção geral da reali- 
dade, e de divisão religiosa, que, como tal, integra em todos 
os planos e zonas da vida humana os conceitos que daí 
derivam. “Se as fábulas astrológicas — pergunta-se — não 
se baseiam na razão. nem tiram fé das experiências, porque 
deve o sábio alguma vez admiti-las? Ou devemos talvez jul- 
gá-las oráculos? E as coisas que contestámos como irracio- 
nais aceitaremos como divinas, imitando os astrólogos que 
relacionam com as estrelas todas as coisas que os homens 
fazem sem razão? Seguindo-lhe o exemplo, relacionaremos 
com os deuses os delírios dos homens?” 

Particularmente digno de nota é o esforço de Pico, em 
todo o décimo segundo livro das Disputationes, para recons- 
truir a história da astrologia como progressiva influência de 
crenças religiosas de povos antiquíssimos, como os Egípcios 
e os Caldeus. dentro do âmbito da filosofia e da ciência — 

(8) Sobre o significado de Gian Francesco Pico v. agora o volume de C. B. 
Schmitt. Gianfrancesco Pico della Mirandola (1469-1533), M. Nijhoff, The Ha- 


gue. 1967. rico também de indicações bibliográficas (para as relações com Gio- 
vanni Mainardi. médico famoso, v. as pp. 14-5 e notas). 
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confusão, a seu ver, que aconteceu não fortuitamente mesmo 
no campo da astrologia, devido ao equívoco constante entre 
corpos reais da física e divindades estelares. Observa Pico: 
“Tudo o que os filósofos gregos rectamente pensaram em 
matéria de filosofia natural mediante demonstrações racionais, 
de maneira nenhuma foram buscar aos Egípcios; dos Egípcios 
revelaram apenas coisas respeitantes ao culto e à astronomia. 
E disto é prova o facto que' quando se trata de astronomia e 
de mistérios, vemo-los sempre citar Caldeus e Egípcios... 
mas nas reflexões filosóficas nunca os encontramos mencio- 
nados em Platão ou Aristóteles.” 

Por outro lado, continua Pico, não é difícil darmo-nos 
conta do processo mental pelo qual, junto de Egípcios e 
Caldeus, a astrologia se tornou concepção geral unitária da 
realidade. Escreve numa página eloquente: **Quem está imer- 
so numa teoria, tem por costume reconduzir tudo a ela, e 
não pela ambição de tudo explicar com aquela, mas porque 
lhe parece verdadeiramente assim. Acontece-lhe como a 
quem caminha imerso na neve, a quem todas as coisas aca- 
bam por parecer brancas [...]; como quem ama perdida- 
mente, e em tudo vê o vulto da amada [...). Assim quem é 
teólogo, e nada mais que teólogo, tudo reporta a causas divi- 
nas; quem é médico a hábitos corpóreos, o físico aos princí- 
pios naturais das coisas, o matemático a números e figuras, 
como os pitagóricos. Do mesmo modo, estando os antigos 
Caldeus ocupados com a medição dos movimentos celestes e 
da observação dos casos das estrelas [...] todas as coisas 
para eles eram estrelas, e tudo referiam às estrelas” (5). 

A astrologia tornou-se assim numa concepção geral da 
realidade e, como tal, raiz de toda a árvore do saber. Por 
isso coerentemente Pico persegue-a em todos os campos, a 
começar pelas questões muito gerais de lógica e metafísica. 
Os astrólogos ''não consideraram suficientemente a realidade 
física, de modo a entender bem o que distingue a causa uni- 


(5) Disputationes, XII, 3 (ed. cit.. vol. II, pp. 498-500): mas é de ver 
sobretudo o décimo segundo livro de que se tiraram os passos referidos. 
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versal das particulares, qual é a função desta e daquela, o 
que convém e o que é adverso à substância dos céus, o que 
é substância e acidente [...), que diferença existe entre as 
obras da natureza e da arte humana, se um sinal pode indicar 
uma coisa sem dela ser causa” (º). ) 
O estabelecimento teórico que Pico opõe à visão astroló- 
gica da realidade mereceria um exame atento, como aquele 
que queria realizar um capítulo do acordo, ou concórdia, 
entre platonismo e aristotelismo que o filósofo vinha perse- 
guindo desde os seus primeiros estudos. Aristotélica é a in 
sistência na impossibilidade de derivar de causas universais 
Os casos particulares, mas de sabor neoplatónico é a defesa 
“das infinitas possibilidades da mente humana. Por outro lado, 
a insistente polémica contra Egípcios e Caldeus, e sobretudo 
contra os cultos egípcios, talvez não fosse despida de inten- 
ções anti-Ficino — pelo menos contra uma certa moda egip- 
cia que o hermetismo de Ficino lançara. Ee 
Fulcro das refutações de Pico, a ligação entre medicina e 
astrologia, a propósio do parto de oito meses, dos dias críti- 
cos e das influências lunares; a teoria das marés; a doutrina 
das “eleições”; as grandes conjunções com o horóscopo de 
Cristo e das religiões em geral; a questão da natureza das 
forças celestes. luz, calor, movimento. No centro, eis que 
reemerge o tema da autonomia, ou antes, da dominação do 
homem, na qualidade de alma e mente e livre vontade cons- 
trutora, relativamente à natureza material, A grandeza de 
Aristóteles não se explica com as causas celestes; e não ape- 
nas porque sob os mesmos signos nasceram tantos homens 
que não foram Aristóteles, mas porque a mente de Aristóteles 
está fora da cadeia das causas naturais. “Tu admiras — diz 
Pico ao astrólogo — em Aristóteles uma ciência perfeita, e 
eu admiro-a contigo. A causa, dizes tu, é o céu e a configu- 
ração estelar sob a qual nasceu Aristóteles. Eu nego-o: e não 
tanto pelo motivo banal de que muitos, nascidos sob a 
mesma estrela, não são Aristóteles, mas porque, além do 


(9) Disputariones, XII, 3 (ed. cit.. vol. TI, p. 500). 
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céu, sob o qual como por causas universais vêm à luz os 
porcos da Beócia como os filósofos áticos. há causas próxi- 
mas, próprias e peculiares a Aristóteles, a que possamos refe- 
rir o singular proveito de Aristóteles [...]. Calhou-lhe uma 
alma boa, e não do céu: [...] e um corpo [...], e também 
este não do céu, mas dos seus progenitores [...]. O enge- 
nho, que é incorpóreo, não provém do astro, mas de Deus, 
assim como o corpo lhe vem de seu pai e não do céu.” 
Inimigo das causas gerais sem médio termo, Pico atribui à 
ciência a pesquisa das mediações e das causas próximas. 
Inimigo das causas ocultas e dos demónios, Pico aponta a 


“1 Miberdade humana como capacidade construtiva, através da 


“magia natural. Certamente, quando redige, em 1493-94, as 
isputationes, o seu interesse é transferido relativamente a 
quando responde às acusações dos teólogos romanos defen- 
dendo, com a cabala, a magia. Escreve na Apologia: “digo e 
repito que este nome magia é um termo equívoco, e indica 
quer a necromancia em que se procede por factos e acordos 
| estreitos com os demónios, quer a parte prática da ciência da 
; natureza. a qual nada mais ensina senão realizar obras admi- 
ráveis por meio de forças naturais, pondo-as em relação uma 
com a outra, e fazendo-as agir sobre naturezas passivas”. A 
sua atitude tinha-lhe arranjado, então, uma condenação em 
1489, a volumosa refutação de Pedro Garcia (Determinariones 
magistrales contra conclusiones apologiales. ..). na qual o 
futuro bispo de Barcelona tocava, entre outros, um ponto 
importante, talvez, verdadeiramente, o ponto mais grave da 
questão: ou seja, a relação entre momento teórico do conhe- 
cimento das causas universais (astronomia) e momento prá- 
tico experimental (magia). A noticia experimentativa quae 
circa singularia et singulares circumstantivas versatur já não 
será ciência e só poderá ser enganadora e errónea (in pluri- 
bus deceptiones et errores). Considerar a noticia experimen- 
tativa como scientia, ou pars scientiae naturalis, é riciculum. 
O mago diz-se experimentador, não sciens. Por outras pala- 
vras. a mediação que Pico procura entre astrologia (e cabala) 
e magia. isto é. entre momento teórico e momento prático, é 
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ilusória. Não há, nem pode haver, relação dialéctica. Obvia- 
mente Pico acreditara poder dar uma resposta no Oratio com 
o miraculum magnum, com o homem que faz e se faz, que é 
mediador entre os mundos, conhecimento e acção. Isto não 
levantava as dificuldades no momento em que, exactamente 
nas Disputationes, reforçava a imagem aristotélica dos céus 
como causas universais, racionalmente conhecíveis, em antí- 
tese com o mundo do particular, experimentável, variável, 
individual, não determinado a priori, e nem sequer campo de 
uma qualquer operação científica. O limite máximo das 
Disputationes de Pico não é inteiramente, como se repete 
ainda, o geocentrismo ptolomaico, muito esfumado, de resto: 
é a antítese aristotélica entre céu e terra, entre física dos céus 
e física terrestre. E, simultaneamente, a ilusão de superar a 
ligação entre mundo da necessidade e mundo da liberdade 
depois de ter acentuado o destaque entre matéria e alma, 
entre destino e livre-arbítrio (7). 

Com tudo isto, ou melhor, exactamente por tudo isto, as 
Disputationes continuam a ser um grande feito cultural: pelo 
choque que determinam no plano teórico, do fundamento da 4 
ciência, pondo em questão os pontos centais do conhecimento 
do mundo (de caelo et mundo); pela chamada de atenção à 
urgência de nos darmos conta de que a astrologia, que impreg- 
nava dos-.seus conceitos o me e a vida inteira, era, .não 
tanto uma. técnica de previsão, mas uma concepção geral da. 
realidade e..da história, em todo..o-lado. presente e decisiva. 
Dos hábitos quotidianos à prática médica, das figurações ar- 
tísticas às orações solenes. da concepção dos ciclos históricos 
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(7) Não seria de pouco interesse, a propósito, uma relação pontual com 
Nicolau de Cusa e não sobre temas genéricos, mas sobre posições precisas. No de 
coniecturis, 1. 1 (Opera omnia, II, ed. J. Koch, C. Bormann, Jo. G. Senger), no 
confronto com Deus e os animais, o homem, ou melhor, a mens do homem, tem 
uma natureza preciosa, como coniecturalis mundi forma (“ut absoluta illa divina 
entitas est omne id quod est in quolibet quod est, ita et mentis humanae unitas est 
coniecturarum suarum entitas. Deus autem omnia propter se ipsum operatur, ut 
intellectuale sit principium pariter et finis omnium; ita quidem rationalis mundi 
explicatio, a nostra complicante mente progrediens, propter ipsam est fabricatri- 
cem"). Tal como Deus é a unidade criadora do mundo real, o homem é a 
totalidade do mundo “simbólico” das “'conjecturas””. 
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às temáticas religiosas, a crença do destino estelar operava 
em qualquer lugar. Q sólido livro de Pico, se bem que in- 
completo e imperfeito, publicado postumamente entre anún- 
cios apocalípticos e catástrofes iminentes, era uma grande 
chamada de atenção para a razão e para a liberdade do ho- 
mem e um acto de fé nas possibilidades da crítica e da 
investigação histórica. Forçando ao debate sobre a astrologia, 
convidava a uma discussão cerrada sobre a astronomia. ou 
seja. sobre o universo físico e sobre o homem, sobre a natu- 
reza e sobre o destino. Coloca-se ao lado do grande debate 
sobre a alma e sobre a imortalidade, aberto por Ficino e 
Pomponazzi, e também daquele sobre as necessidades huma- 
nas e sobre o Estado, tornado dramático por Maquiavel. São 
três pontos explosivos: e não é, talvez. um caso em que se 
apurasse a verdade quase nas mesmas alturas e nos mesmos 
lugares. e não sem interferências e vínculos recíprocos de 
toda a espécie. São, por outro lado, os pontos centrais da 
“revolução” filosófica da idade moderna: o sistema do 
“'mundo: o conceito do eu; a res publica, o Estado (8). 


2. Seria interessante seguir nos pormenores. em todos os 
particulares desenvolvimentos, exactamente o êxito da obra 
de Pico, pelo menos ao longo de todo o século XVI, mas 


vi” seria um trabalho sem fim. Basta pensar num único ponto, 


lou seja. no problema, tão grave para os médicos, das crises 
“e dos dias críticos, que tinha reflexos imediatos. não só sobre 
as curas e os medicamentos, mas também sobre as interven- 
ções cirúrgicas e sobre os seus tempos em geral. Girolamo 
Fracastoro, para apontar um nome apenas, esclareceu muito 
agudamente a exigência de determinar se as crises. os dias 


críticos e em geral os ritmos da vida devem reportar-se a 


(8) Só uma certa obtusidade historiográfica, e escassa penetração de textos 
mais frequentemente catalogados que lidos (a grande obra de Thorndike, por 
exemplo, é mais um catálogo e um repertório que uma história), pode ensombrar 
o relevo da polémica de Pico, que todavia força todos os contemporâneos a tomar 
posições. Quanto à astrologia no uso diári urso é longo e continua em 
grande parte por fazer. ». 
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causas celestes — por exemplo a Lua — ou, pelo contrário, 
a causas internas (como ele tendia a acreditar), ou seja, a 
uma periodicidade intrínseca aos fenómenos da vida. Para 
não falar das disputas sobre o contágio (9). Pico não tinha 
sido certamente o primeiro a levantar tais questões, mas 
tinha-as juntado, e, ao mesmo tempo, tinha indicado como 
uma solução séria implicava um novo exame teórico geral 
que dissesse respeito, por um lado, à lógica como à metafi- 
sica e que, por outro, nas suas consequências, - atacasse os 
grandes temas da religião e da política. A religião não era 
posta em crise apenas por quem a apresentava como um ins- 
trumento político, mas também por quem a subordinava ao 
movimento dos céus — reduzindo-a às dimensões dum eclipse 
(e frequentemente as duas atitudes acabavam por convergir). 

Era, evidentemente, fácil combatê-lo evidenciando das 
suas obras apenas certos acentos apologéticos e dando ênfase 
à sua relação com Savonarola. Ou então, e assim fez Pontano 
com eloguência, mais do que refutando, retomando em toda 
a sua fascinante sedução o aspecto poético da astrologia, e 
insistindo nos céus como sinais mais que como causas: enar- 
rant coeli gloriam Dei (10), Era esta uma forma de insistir no 
aspecto do “'retorno aos antigos”” menos inovadora, aquele 
que descobria, para lá das espantosas deformações bárbaras, 
os traços tanto mais puros e fascinantes da Grécia. Quando 
Comelio Agrippa, na sua notória Declamatio de incertitudine 
et vanitate scientiarum atque artium, chegar à astrologia 
divinatória, depois de observar que os debates de Bellanti 


(9) No que diz respeito à polémica astrológica no campo da medicina é de . 
notável interesse o conjunto dé textos reunidos por Troilo Lancetta [Lootri Nacat- 
tel) na sua Raccolta medica et astrologica, publicada “junto de Guerigli”, Vene- 
tia, 1645. O volume contém em latim os textos de Fracastoro sobre os dias 
críticos. e uma vasta colectânea de escritos de Cremonini (além de páginas de 
autores gregos). E um dos documentos característicos da polémica astrológica no 
campo da medicina, como se vem definindo no século XVII. 


(10) Sobre Pontano, mas também sobre uma literatura a ele ligada, v.'F. 
Tateo, Astrologia e moralitã in G. Pontano, Adriatica Ed., Bari, 1960, e, agora, 
Mauro De Niíchilo, 1 poemi astrologici di Giovanni Pontano. Storia del testo, 
Dedalo, Bari. 1975. 
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não tinham nem sequer arranhado as argumentações de Pico, 
declarará também que toda a adivinhação se reduz, por um 
lado. a poesia e, por outro, a uma lucrativa charlatanice. Mas 
acrescentará também, quase parafraseando Pico, que a astrolo- 
gia. ou melhor, a concepção astrológica da realidade, não só 
subverte a religião negando a providência, como corrompe 


todas as bonae artes, e antes de tudo a filosofia e a medicina, 
mas também disciplinas morais, substituindo as “'verdadeiras 
causas” por puras “fábulas”, e corrompendo os costumes. 
Não é fácil, obviamente, avaliar exactamente a posição de 
Agrippa, da famosa sistematização mágica do De occulta phi- 
losophia à “*declamatio”” de incertitudine, ainda que seja de 
pensar numa espécie de relação dialéctica dos dois temas. 
Uma coisa, todavia, parece bastante evidente: que as dispu- 


tationes de Pico forçaram, não pouco, a um repensamento, a 


* uma i investigação sobre a validade das ciências. E se tiveram 


continuação, na linha de Ficino e hermética, as visões harmó- 
nicas, musicais, de um todo medido nos seus graus, e em 
planos correspondentes (basta pensar num Francesco Zorzi), se 
a magia persegue os seus sonhos de acção e domínio sobre a 
realidade, os temas impostos por-Pico deram-lugar a perguntas 
cada vez mais inquietantes. Entre as quais, e já se aludiu, a 
e Gian Francesco Pico que, partindo do problema da previ- 
são. e em geral das artes que aspiram a conhecer o futuro. 
pretende completar o programa de Giovanni Pico enfrentando 
o problema dos fundamentos dos processos lógico-metodológi- 
cos das “*disciplinas””. E não para terminar, como Agrippa. 
numa declamatio de incertitudine, mas para focar as bases do 
saber. analisando-lhe as possibilidades (11), 


(11) Sobre Comelio Agrippa, sobre a magia (e a astrologia), também pelas 
indicações bibliográficas que contém, v. P. Zambelli, Le problême de la magie 
naturelle à la Renaissance, in Magia, astrologia e religione nel Rinascimento, 
**Convegno polacco-italiano, Varsavia, 25-27 settembre 1972"*, Wroclaw- 
-Warszawa-Krakow-Gdansk, 1974, pp. 48-82 (também pelas chamadas aos nume- 
rosos precedentes contributos, e edições de textos de Agrippa, a cargo da mesma 
Zambelli). Ver Wayne Shumaker, The Occult Science in the Renaissance. A Study 
in Intellectual Patterns, University of Califomia Press, Berkeley-Los Angeles- 
“London, 1972. 
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Antes de Gian Francesco não tinham certamente faltado 
as “*comparações”” entre as “artes”, ou as classificações e os 
ramos das ciências e das artes, as discussões sobre a nobre- 
za. se colocada no objecto ou no grau de certeza. Tinham-se 
mesmo tentado discursos “lógicos”. Pico, por outro lado, é 
impelido por duas solicitações: uma religiosa, isto é, se a 
filosofia deixa um espaço, e qual, à fé; a outra, extrema- 
mente teórica, se as ciências humanas são possíveis, e sobre 
que se baseiam. Nem é de somenos importância que sejam 
os cépticos antigos, e o próprio Sexto Empírico, a estimu- 
lá-lo. Gian Francesco Pico aproveita plenamente as lições das 
Disputationes: vai para além da refutação duma pseudociên- 
cia, e do exame minucioso da sua formação histórica, para 
enfrentar o problema de fundo da possibilidade e dos limites 
do conhecimento humano, retomando a análise da grande he- 
rança filosófico-científica do passado: a doctrina gentium. 
Também aqui se conclui sobre uma vanitas, como sucessiva- 
mente fará Agrippa: mas Agrippa terminará com uma invecti- 
va declamatio a juvenil exaltação da magia e do ocultismo, 
onde Pico, com outra coerência, reportava a uma crítica dos 
fundamentos a destruição duma falsa ciência. 

Em directa polémica com os Pico, sobretudo com os Pico, 
e contemporaneamente a Gian Francesco, enfrentou os pro- 
blemas da astrologia, da magia, e em geral os das religiões 
como dos oráculos e dos milagres, Pietro Pomponazzi, numa 
obra destinada a fazer época precisamente pela sua carga 
subversiva. O De incantarionibus, ou melhor, o De natura- 
lium effectuum causis sive de Incantationibus, é uma obra 
que não se compreende — como frequentemente não foi 
compreendida — se não se relacionar com o problema da 
causalidade, das causas celestes, das causas ocultas, dos 
acontecimentos excepcionais e admiráveis, das religiões e 
suas modificações. Pomponazzi não esconde os seus interlo- 
cutores. Ficino e Pico são explicitamente declarados; outros 
não são difíceis de determinar: médicos como Antonio Beni- 
viene. preocupado em debater de adbitis nonnullis ac miran- 
dis morborum et sanationum causis, ou como Andrea Cattani, 
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ocupado em tratar de causis mirabilium effectuum (12). No 
fundo. os esforços de Avicena, e dos avicenianos. para expli- 
car naturalmente através da imaginação não só os sonhos e as 
profecias, mas O incantatio, a fascinatio, qualquer efeito ma- 
ravilhoso e miraculoso. É toda a experiência, normal ou não. 
milagres e profecias e prognósticos incluídos, que é posta em 
causa. se lhe puder dar uma explicação natural, por causas 
naturais. São assim examinadas, por um lado, magia e astro- 
logia e, por outro. as religiões. 

'A este propósito será conveniente que nos demos conta 
rapidamente da orientação de Pomponazzi, sobretudo nas 
confrontações de Pico. Este não tinha querido explicar racio- 
nalmente os processos naturais. mas face ao risco de ver o 
homem reabsorvido na natureza, e depois sujeito ao destino, 
quebrara a unidade do real sublinhando a invulgaridade onto- 
lógica do homem. Não creio que se possa compreender a 
temática de Pico, se não se fixar bem o olhar sobre a sua 
interpretação do magnum miraculum, da copula mundi, do 
homem intermediário e vínculo da realidade. A liberdade do 
homem é. de facto, justificada com uma ruptura da unidade 
do todo. O homem não entra na estrutura ontológica do real. 
Neste sentido Pico destaca-se assim de Ficino como de Pom- 
ponazzi. Em Ficino, através da exasperação da animação e 
vivificação do todo, exalta-se no homem uma realidade já 
unitariamente elevada a alma e a vida. Em Pomponazzi que 
ao contrário, determina o homem na natureza, e o liga à 
necessidade e o vincula à animalidade, reconhece-se todavia 
ao homem uma espécie de excepcionalidade moral. Daqui 
nasce o carácter trágico do sábio. ciente da vaidade da vida 
como Prometeu acorrentado ao rochedo e devorado pelo abu- 
tre: é a nobreza do homem que sabe morrer e sonha com a 
imortalidade. A estrutura compacta do real só “'moralmente”” 
se quebra. Assim. de qualquer modo. é também o universo 


Esaapa 

(12) A propósito de Benivieni e de Cattani sej ti é 

: 1 4 “ja-me permitido remeter (além 
da introdução de Busson à sua versão antológica do De incantarionibus) fica o 
que disse há vários anos em Medivevo e Rinascimento (Laterza, Bari. 19734). 
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unitário de Ficino que tende a reabsorver, e a tornar vão, por 
fim, tudo na alma (e o corpo não é senão uma sombra): 
simétrico, ainda que invertido, ao universo de Pomponazzi,, 
em que tudo são formas corpóreas mortais (e imortalidade da 
alma é apenas um aroma e um sonho) (13). 

Exactamente Pomponazzi num texto do De facto, de libero 
arbitrio et de praedestinatione, obra terminada quase ao 


(13) À relação Ficino-Pomponazzi, subtil e complexa, nunca toi adequada 
mente focada. Esclarecedor, todavia, o cap. X do De incantationibus (sobretudo 
se relido no original dos manuscritos, sem as intervenções. pequenas mas insídio- 
sas, de Gratarol). Para Pomponazzi, Platão (Ficino) não tem. em substância, 
posições contrastantes com as dos peripatéticos — tem preocupações diversas. 
Aristóteles (com os aristotélicos) sabe que ao vulgo ignorante (homines non philo- 
sophi. qui revera sunt veluti bestiae) não se pode dizer a: verdade “científica” " 
(non possunt capere Deum, Caelos et Naturam haec posse operari, creduntque ita 
esse de intelligentiis veluti de hominibus — non enim nisi corporalia capere 
possunt — ideo  propter vulgares introducti sunt angeli et daemones. quamquam 
introducentes minime posse esse llos sciebant""). As fábulas, os espíritos e “'os 
sensos místicos" foram assim introduzidos com objectivo prático, "“propter igna- 
vum vulgus””, “*Sermo enim legum. ut inquit Averrois in sua Poesi, est simitis 
sermoni poetarum. [la fingunt ut in veritatem veniamus et rude vulgo instruamus, 
quod inducere oportet ad bonum et a malo retrahere, ut pueri inducuntur et 
retrahuntur, scilicet spe praemii et timore poenae””. Por isto Pomponazzi julga (a 
me alienum non est. nec a veritate remotum'”) que Platão *“angelos et daemones 
introduxisse. non quia hoc esse crediderit, sed quoniam suum erat propositum 
homines rudes instruere”. De facto, tal como Esculápio 'era médico dos corpos. 
“sic Plato animorum humanorum (onde Pomponazzi claramente retoma O tema de 
Ficino da relação entre medicina do corpo e ““platónica'” medicina da alma, e da 
“conversão” do próprio Ficino da medicina ao platonismo). Aristóteles, pelo 
contrário. virado à “*ciência””, não se refugiou na metáfora, mas também não 
enfrentou abertamente discursos que pudessem provocar suspeitas aos sacerdotes 
(de his aut parum aut nihil”), que já tinham vitimado Sócrates (“cum haec 
posítio ex toto auferat Deos”). Platão, que se tinha proposto objectivos político- 
“pedagógicos. que tinha exaltado o bem e tinha falado sobretudo ““per aenigmata. 
metaphoras et fictiones'”, conseguiu conquistar verdadeiramente fama de santidade 
(“nil mirum si Plato a vulgaribus et sacerdotius fuerit exaltatus"”. cfr. De incanta- 
Hionibus. 10: ed. Gratarol, cit.. pp. 200-208, com correcções por ms. 390 [389] 
de Arezzo, da Bibl. della Fratemita dei Laici). 

Quem reúna estes e semelhantes textos, não ficará com dúvidas nem sobre a 
posição do próprio Pomponazzi. nem sobre o seu juízo acerca de Ficino e do 
platonismo. Quanto ao aristotelismo do qual se professa sequaz (''amor meus et 
observantia quam a teneris etiam amnis erga Aristotelem habui impeltunt [...]. 
as suas conclusões são explícitas: “cum [...] hace positio ex toto auferat Deos. 
per gentilium et caeteras leges non tuto haec propalasset: nam auferrentur respubli- 
cae et sacerdotes in nihilum verterentur. Eorum autem semper fuit maxima poten- 
tia. Quare cum semper philosophi- suspecti fuerint de religione — ut Plato in 
“ Apologia” refert. ideo aut in derisionem aut in odium semper habiti sunt", 
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mesmo tempo que o De incantationibus em 1520, falando da 
fatal transformação do mundo e do destino, ou seja, das 
infinitas “alternâncias””, das quais frequentemente também 
assim falará Giordano Bruno, observa que tudo no mundo 
ora sobe ora desce em ciclos sucessivos: ** Aquele que antes, 
numa altura, foi mendigo, noutra altura será rei e senhor 
[...]. Cidades e países que foram grandes e poderosos, 
tornam-se depois pequenos e fracos [...]. De maneira que 
parece tudo um jogo dos deuses (ludus deorum)” Por isso 
Platão” disse que sendo o homem um milagre da natureza 
e in natura), não sabia afinal se Deus o tinha feito 
com seriedade ou por brincadeira (ludo an serio)”. Mira- 
culum magnum, é certo, mas sem quebrar a estrutura do ser, 
nem a lei da natureza, o que seria contraditório, absurdo e 
impossível: e então, sim, o homem é um miraculum in na- 
tura. mas de pura ilusão e sofrimento: ludus deorum, um 


jogo dos deuses (14). prá 

Também Pomponazzi, como Pico e Ficino, e tendo-os 
bem presentes, se põe o problema da magia e da astrologia, 
mas para inseri-las a ambas numa concepção rigidamente na- 
turalista, e fatalista, das coisas. Também o uso, muito crítico 
de resto, que faz de Avicena, está virado para a utilização de 
certas sugestões com vista a uma explicação por causas na- 
turais dos chamados efeitos admiráveis da natureza, e da 
influência que a imaginação. ou a emoção, possam ter no 
plano físico de modo a determinar modificações orgânicas 
tidas como excepcionais ou miraculosas. 

Nesta concepção geral, o quadro, por assim dizer. do 
todo é a ordem natural, o ordo rerum, a “sucessiva e perpé- 
tua alternância”” das coisas, a transformação das coisas e dos 
seres um no outro, a consumação e o reemergir em ciclos 
sem fim. sempre diferentes e sempre iguais. “Esta ordem — 
diz Pomponazzi concluindo o De facto — estará sempre por 


q 
q 


(14) Libri quinque de facto, de libero arbitrio er de praedestinarione (ed. 
Richard Lemay. In Aedibus Thesauri Mundi, Lucani 1957), IX, 7, 1. 44. (ed. cit.. 


pp. 205-6): mas sobre a successiva vicissitudo. sobre a successiva et perpetua 
vicissitudo. ibidem. p. 195. 


118 


séculos infinitos, no infinito: não está em nosso poder, mas 
no poder do destino [...). E como vemos que a terra, agora 
fértil, será estéril depois, e os grandes e ricos se tornarão 
humildes e miseráveis, assim se determina o curso da histó- 
ria. Vimos os Gregos dominarem os Bárbaros, agora os Bár- 
baros dominam os Gregos, e desta forma alternando, passam 
todas as coisas. Por isso é verosímil que quem agora é rei, 
um dia seja escravo, e vice-versa [...]. Se depois alguém 
pergunta que jogo é este?, convém responder-lhe que é o 
jogo de Deus [Quis ludus est iste? (. ) Dei ludus 
esse)” (15). Posta esta eterna universal alternância das coisas, 
este ciclo perpétuo ritmado de subidas e descidas, a recupera- 
ção da astrologia acompanha-a logicamente, e com todos os 
seus grandes temas: do movimento das civilizações às muta- 
ções das religiões: corpora coelestia [...) universum guber- 
nant et conservant. Pomponazzi invoca uma espécie de con- 
senso comum, das teses de Jacques Lefêvre d'Etaples à das 
dos arúspices etruscos. “Os arúspices etruscos afirmavam 
[...] que há oito espécies diferentes de vida e de costumes. 
A cada um, Deus teria atribuído um período de tempo no 
ciclo do grande ano. Quando um período chega ao fim, e se 
aproxima já o seguinte, na terra ou no céu produzir-se-iam 
sinais capazes de mostrar aos investigadores experientes de tais 
coisas o aparecimento de homens destinados a viver com 
costumes e regras diferentes, e com um favor maior ou menor 
por parte dos deuses. De resto, em todas as mudanças de vida 
se verificam grandes revoluções [magnas immutationes] > (16). 
A parte os modos específicos, Pomponazzi não tem dúvidas 
acerca da relação celeste, e portanto da determinação, por 
parte das estrelas, de todos os acontecimentos humanos. Se a 
ordo rerum, a alternância perpétua, envolve nos ciclos natu- 
rais O universo, porque é que uma revolução ou o nascimento 
de um grande homem não deveriam inserir-se como elos 


(15) Epilogus sive peroratio, ed, cit.. pp. 451-3. 
(16) De incantationibus, X (ed. Gratarol, cit., pp. 147-8). 
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emergentes da longa cadeia de todas as coisas? “Mais: não 
me recordo de alguma vez ter lido nos livros de história que 
uma qualquer mudança política, ou a vida de um qualquer 
homein digno de nota, ou por virtude ou por malícia, se 
verificassem sem grandes prodígios celestes por ocasião do 
nascimento ou da morte, do início ou do fim. E dado que 
tais prodígios se deram sempre ou frequentemente, devem ter 
uma causa natural. Que eles derivem afinal do poder dos 
corpos celestes pode-se também argumentar com o facto que, 
como narram as histórias, os astrólogos os preanunciavam e 
os interpretavam com base na observação das estrelas” (17). 
* Caida a prejudicial metafísica de um mundo humano à 
parte, numa liberdade desligada do destino, não só o relógio 
celeste é apresentado como a grande máquina calculadora que 
regula todo o futuro do universo, mas as experiências terre- 
nas são invocadas a confirmar a ligação entre céu e terra. Se 
tudo está ligado, um grande santo ou um grande delinquente 
são as transcrições terrestres de acontecimentos celestes. O 


gres, mas tensão nervosa, força da imaginação, poderes e 
qualidades ocultas não porque são sobrenaturais, mas porque 
não estão ainda descobertas: eis as causas dos acontecimentos 
admiráveis: “E eis um testemunho exemplar. Em Pádua reu- 
nira-se muita gente na corte do bispo, que era Pietro Barozzi, 
homem muitíssimo douto e santo. Cai a conversa, em pre- 
sença do bispo, sobre Apollonio di Tiana, que via os aconte- 
cimentos. ao longo. Muitos atribuíam tal poder à arte mágica. 
Aquele homem cultíssimo, universalmente considerado entre 
os mais experientes nas disciplinas matemáticas, sorrindo 
disse que em tudo isso não via nada que fosse contranatura. 
As coisas inferiores, com efeito, difundem imagens e formas 
no ar, até ao céu, e de lá são reflectidas para as zonas 
inferiores, como de espelho para espelho. De tal maneira 


(17) De 'incantationibus, X (ibidem. pp. 149-50). 
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* que os objectos se possam ver à distância. Citava também 


autores que o afirmaram. mas esqueci-os: acrescentava muitas 
histórias a propósito e dizia que por coisas do género dt 
foram tidos por santos, quando seria melhor terem ivo 
considerados diabos pelos golpes por eles cometidos (18). 
Pomponazzi não nega a magia natural, como não ng 
efeitos de qualidade e poderes humanos desconhecidos. Tal 
como certas ervas. ou certos odores. produzem efeitos medi- 
cinais ou psicológicos. porque é que certos homens não po- 
dem agir dum modo análogo? Porque não admitir que à ten- 
são da imaginação, ou dos afectos. se repercute no pera 
produzindo-lhe modificações como os estigmas, e semelhan- 
tes? (medici ac philosophi hoc sciunt, quantum perante 
des et imaginatio). Assim, quando os cidadãos de Áquila, 
reunidos em oração em São Celestino, afastaram o jepesa!, 
segundo Pomponazzi conseguiram determinar um processo g 
sico análogo aquele que se obtém tocando os sinos a rebate: 
ou seja, movimentos € modificações do ar, que levam à 
deslocação das nuvens. E comenta: chama-se-lhe masa 
dado que : só os mais sábios entre Os homens a compree: k 


e as coisas mais secretas pertencem aos sábios [occultissima 


“ sunt sapientum] e O p termo “mago” em persa. significa sábio 


“..). Foi por entre o povo que se introduziram anjos demó- 
so e pd Fa que os introduziram sabiam bem que não po- 
diam existir verdadeiramente [.. .]. Mas os homens vulgares 
que não são filósofos, são, na realidade. como bestas [veluti 
bestiae] [...). A linguagem das religiões [sermo demuaie 
como diz Averróis na sua “poética”, é semelhante à dos 
poetas [....). Tais fábulas servem para conduzir-nos à verda- 
de e para instruir o vulgo rude, que é necessário induzir para 
o bem e desviar do mal, como se faz com as crianças tendo 
por esperança O prémio e por medo o castigo.” Úteis no 


: aee Pu Biagio Pelacani da 
18) De incantationibus, IV (ibidem, pp. 57-8). O famoso E Ena 
Parma, que foi professor em Pádua, inha dado clamoross eifaçto: 
do pénero. Sobre ele como “astrólogo” v. 4 E És » : 

do elogico di Biagio Pelacani da Parma. “Rinascimento'”. Seconda Serie, vol. 


XI, 1971, pp. 79:93. 


campo pedagógico, social e político, as religiões, com os 
seus ritos e orações, são também eficazes. “Não há razão 
para acusar de blasfémia os filósofos, e dizer que segundo 
eles seria inútil pregar os deuses [...]. É evidente, pelo 
contrário, que segundo os filósofos é necessário pregar os 
deuses, e que a oração nunca é inútil.” Importante será que 
nos demos conta a tempo do declínio de uma religião e do 
despontar de uma nova. Quando uma religião acaba, os efei- 
tos das orações atenuam-se, frigescunt: e os milagres já não 
acontecem (1º). Num texto famoso pelo escândalo que provo- 
cou, Pomponazzi traduziu de forma quase brutal a sua teoria 
da mudança das religiões, que era afinal a tese astrológica do 
horóscopo das religiões: “'sendo a alteração das religiões o 
máximo das alterações, e sendo difícil a passagem daquilo 
que é habitual àquilo que é sumamente insólito, é necessário 
que a sucessão da nova religião seja acompanhada de mila- 
gres extraordinários e maravilhosos. Por isso os corpos celes- 
tes no advento de uma nova religião devem fazer com que 
apareçam homens que façam milagres. Assim, homens do 
género podem fazer chegar e fazer desaparecer chuvas, gra- 
nizo e terramotos, comandar os ventos e os mares, curar toda 
a espécie de doenças, revelar os segredos, predizer o futuro e 
recordar o passado, ir além do senso comum das pessoas. De 
outra forma não poderiam introduzir novas religiões e novos 
hábitos tão diferentes. Deste modo, as forças dispersas nas 
ervas, nas pedras e nos animais racionais e irracionais pare- 
cem concentrar-se nestes homens por uma dádiva de Deus e 
das inteligências, tanto que com a razão são acreditados co- 
mo filhos de Deus [Dei filii rationabiliter creduntur|” (20). 

Pelos mesmos motivos, por altura do cristianismo nas- 
cente, o sinal da cruz curava as doenças, e hoje já não. 
“Por isso, hoje tudo é frio na nossa fé, e já não acontecem 
milagres. senão falsos e mentirosos. O fim parece agora pró- 


São 5 va E de ler todo o cap. XII do De incantationibus (mas v, ed. cit., pp. 


(20) De incantarionibus. XII (ed. cit.. p. 284). 
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ximo.” O fim dum ciclo, evidentemente, o fim do cristia- 
nismo, não o fim total: “depois destes oráculos, sobrevêm- 
-lhes outros de género contrário ao anterior; mas a primeira 
categoria não parece definitivamente [...), como quando o 
sangue menstrual se corrompe, e um homem é gerado, não é 
para sempre que a natureza fica privada do sangue menstrual, 
e que tal sangue tomou forma humana””. Certamente Pompo- 
nazzi utilizava Plutarco, mas a crueza com que juntava o 


- horóscopo das religiões, e a teoria das religiões como fábulas 
para governar os povos, causou impressão. Vanini irá trans- 


crever fielmente estas páginas blasfemas no 52.º diálogo de 
oraculis do De admirandis naturae arcanis. Os deuses 
morrem porque nasceram, ainda que na alternância do eterno 
retorno devam renascer (cum [...) Dii [...] habeant defi- 
cere, quoniam incoeperunt, veluti corrumpitur sanguis mens- 
trualis), a sua imagem cassa et inutilis permanece, no entanto, 
frigida et mortua (21). Comentará Robert Burton na Anatomia 
della Malinconia: “'Cesare Vanini [...] é mais livre, rico, 
aberto [...] que qualquer outro autor moderno, exceptuando 
Cardano, e é um verdadeiro discípulo do seu mestre Pompo- 
nazzi; em conformidade com a doutrina peripatética, atribui 
todas as aparições, prodígios, milagres, oráculos, acidentes, 
alterações de religiões e reinos a causas naturais (e por isso é 
duramente atacado por Mersenne)'" (22). Só que no 


(21) De incantationibus, XM (ibidem, pp. 286-7): “'Quare et nunc in fide 
nostra omnia frigescunt, miracula desinunt, nisi conficta et simulata: nam propin- 
quus videtur esse finis [...]. Non enim influit aliqua virtus de coelo nisi in 
quodam tempore [...] et postea cassa et inutilis remanet imago frigida et mortua 

«.-]". Para Vanini, ver a ed. Corvaglia das Opere (Soc. An. Ed. Dante Alighieri, 
1934), vol. II, pp. 284-93, onde são reproduzidos, ao lado, os textos correspon- 
dentes de Pomponazzi. 

(22) Democritus Junior [Robert Burton], The Anatomy of Melancholy, WI, 
sect. 4, mem. 2, subst. 1 (Chatto and Windus, London 1887, pp. 708-9). A 
propósito da relação Pomponazzi-Mersenne ver R. Lenoble, Mersenne ou la nais- 
sance du mécanisme, Vrin, Paris, 1943, pp. 109-21, com as chamadas às Quaes- 
riones in Genesim (S. Cramoysi, Lutetiae Parisiorum 1623); mas é de ver toda a 
introdução de Busson à sua versão de De incantationibus. Ver também Giancarlo 
Zanier, Ricerche sulla difjusione e fortuna del “De incantationibus” di Pompo- 
nazzi, “La Nuova Italia”, Firenze, 1975. 
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século XVIII a polémica foi perturbada, ainda que a herança 
das ímpias páginas de Pomponazzi, por intermédio do ateu 
Vanini, vá agitar todas as discussões em torno dos libertinos (23). 
" Deixou-se de lado Cardano, e com Cardano bastantes ou- 
tros, Nifo por exemplo — em Itália e não só (24). Na reali- 
dade, no diálogo entre Ficino, Pico e Pomponazzi, os temas 
mais escaldantes do debate astrológico encontram todos uma 
expressão exemplar: não é por acaso que são aquelas as pági- 
nas que voltarão mais frequentemente aos debates dos séculos 
seguintes. Naquele diálogo, de qualquer modo, conclui-se um 
período histórico. As posições importantes e originais basea- 
ram sucessivamemte os problemas noutros termos: de funda- 
ção da ciência, de fundação da astronomia como ciência: de 
filosofia da história e das sociedades humanas. 


3. Diz a uma certa altura Pomponazzi, não sem uma nota de 
desprezo; que a religião, na qualidade de medicina da alma, 
se vale da linguagem poética. “*Por isso eu inclino-me à 
pensar, e creio não estar longe da verdade, que Platão intro- 
duzia anjos e demónios, não porque neles acreditasse seria- 
mente, mas porque era seu propósito educar homens rudes. 
Tal como Esculápio foi médico dos corpos humanos, assim 
Platão o foi das almas.” E um pouco mais adiante: “o modo 
platónico de filosofar por enigmas, metáforas e imagens, 
muitíssimo usado por Platão, Aristóteles condenou e comple-- 


(23) Mas um discurso particular seria feito sobre o Theophrastus redivivus. 
sobre o qual v. T. Gregory, Erudizione e ateismo nella cultura del Seicento. Il 
“Theophrastus redivivus'”. “Giormale critico della Filosofia Italiana”. 51, 1972, 
pp. 194-240. 

(24) Nifo comenta o Tetrabiblos (Ad Apotelesmata: Ptolomaei eruditiones, 
Napoli, 1513), onde retoma a polémica com Pico já conduzida no De nostrarum 
calamitatum causis de 1505 (“quod vero Picus ait pace sua nihil est”). E particular 
ressonância teve o seu De falsa diluvii prognosticatione pela conjunção de 1524 
(sobre o qual v. L. Thomdike, History, vol. V, pp. 178-233, que examina em 
geral a literatura sobre a conjunção de 1524). De Cardano basta remeter para o 
comentário ao Quadripartitum considerado por alguns como uma espécie de Enco- 
mium astrologiae. Sobre Nifo v. agora P, Zambelli, / problemi metodologici del 
necromante A. Nifo, “Medioevo”, I, 1975, pp. 129-71. 
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tamente rejeitou.. Não é de estranhar, portanto, Papos aa 
fosse exaltado pelos ignorantes e pelos sacerdotes, e? o: 
les, ao contrário, rejeitado e desacreditado. É provável a 
Pomponazzi se referisse aqui especificamente a a 
no De vita falou de si como de sacerdos, discípulo ae al 

medicus animorum. De qualquer modo, a Platão ea Ene: 
unidos a Lucrécio, é reconduzido, a propósito da astrologia, 


um estranho texto poético quinhentista editado nos anos trinta 


*=(1534-37), o Zodiacus Vitae, um poema latino em hexâme- 


tro, cujo autor um pouco misterioso, Marcello a 
*Stellato, ou seja, Pier Angelo Manzolli della Ega na 
Ferrara, foi no século XVIIL absolutamente identific: pos a 
Ficino. Obviamente fantástica a identificação, e talvez d 7 
às partes em que Ficino no De vita diz de si próprio desu 
logo Palingenio; não é deslocada, porém, a paid 
certos temas (Lucrécio e os Platónicos) e em certos od ir 
mentos gerais. No Zodiacus vitae verdadeiramente a astro 


gia é agora sobretudo poesia, e o céu povoado de espíritos é 


Í 


/ de divindades transforma-se numa zona arquetípica de supe- 
rior beleza. “Um [...] poema [...] tipicamente RereR 
ce”, pleno [.. .] de metafísica “platónica” e de pe id pagá 
fo. L profundamente influenciado pela renovação do "pj o 
nismo' e do neoplatonismo do século Xv, à ou 
Ficino”: igualmente Alexandre Koyré, que Tecorieos a Pi ij 

enio ““a honra de ter confirmado a infinidade do Univ 

“so” (25). As estrelas medem, pois, O ritmo da red San 
virtude se pode atribuir ao céu? Certamente que t h a a 
reside nos astros; são estes que governam toda à psi has é 
eles que alteram o rosto da Natureza. São eles que psi o! Ea 
às criaturas sobre a Terra e têm o governo sobre todas : 
coisas”” (26). Diferentes entre si, diferentes na posição, O 


2º (as) Alexandre Koyré, From the Closed World to the Infinite Universe. 

York, 1958, pp. 24-7. : : ; 
Dae oi Palimgmon Stella, Zodiacis; vitae, Lib. XL Aquarius 4 
Schweighauser, Basileae 1789), p. 324 (confrontado com o texto da primei E 
véneta de Bemardinus Vitalis). 
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astros definem no céu as várias configurações: “'sereno / 
quae passim coelo veneranda luce refulgent. Ex quibus astro- 
nomi varias fecere figuras, / et finxere amplum diversis 
aethera signis” (27). O conjunto dos céus é o rosto da Natu- 
reza: natureza poderosa que regula o universo. inteiro. Diz 

alingenio: “A Natureza não é mais do que a lei imposta 
pelo omnipotente pai soberano de todas as coisas. Ele impô- 
-la na origem do mundo e deve permanecer inviolada até à 
consumação dos séculos. Deus pôs esta lei na forma das 
coisas, de modo que quando a forma dá o ser às coisas, a 
forma executa as ordens de Deus, sem que se possa afastar 
da sua lei primordial. Com efeito, as formas geram as coisas 
como eram nas formas primitivas, como as estabeleceu quem 
moldou as próprias formas” (28). 

Os céus constituem verdadeiramente a espinosista facies 
totius universi; no céu é colocada a nascente arquetípica de 
tudo (“lá devem estar colocados os germes e as causas de 
todas as coisas. O mundo sensível deve brotar, como de uma 
nascente, do arquétipo espiritual do qual é apenas uma ima- 
gem imperfeita"”). Atinge porém, em Palingenio, a a tendência 
para desvalorizar cada vez mais a terra, e o mundo sublunar, 
como zona de sombra e de mal, relativamente aos níveis de 
perfeição celeste. A própria vida, a vida ditosa e perfeita, lá 
está. nos espaços infinitos do éter, nas cidades divinas. “O 
éter tem os seus cidadãos, e os astros são as cidades do céu 


e a morada dos deuses. Em cima os reis e os povos: e é lá 


que habitam os verdadeiros reis; lá moram todas as coisas 
verdadeiras. Em baixo. pelo contrário, vivem apenas as som- 
bras das coisas (umbra simulacraque rerum), e os vãos simu- 
lacros que o tempo destrói, corrompe e dissolve, e a morte. 
por fim. aniquila. É nos céus que habitam os bem-aventu- 


(27) Zodiacus vitae, XI, Aquarius, ed. cit., p. 325. 

(28) Zodiacus vitae, XI, Aquarius, ibidem, pp. 329-30 ('“naturam vero appello, 
legem omnipotentis / supremique patris quam prima ab origine mundi / cunctis 
imposuit rebus, jussitque teneri / inviolabiliter, dum mundi secla manerent. / Nam 
legem hanc Deus indidit: unde / quum rebus dant esse, Dei mandata libenter / 
afficiunt formae et nequeunt hanc fallere legem. / Nempe suis res a formis tales 
generantur, / quales praecipit qui formas condidit ipsas”). 
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rados. os imortais e os sábios. Os infelizes, os mortais e os 
insensatos povoam a Terra. Em cima moram a paz, a luz. a 
alegria suprema. A Terra é devastada por uma guerra contí- 
nua. coberta de trevas e atormentada por sofrimentos de toda 
a espécie” (29). Aude, o demens, stabulum hoc praeponere 
coelo — exclama Palingenio — totius mundi stabulum Terra. 

Falou-se deveras — fê-lo Rosemond Tuve — dum dualis- 
mo quase maniqueista em Palingenio. Provavelmente trata-se 
duma forte influência de Lucrécio, que transfigura — não se 
confunde, como queria Yates — a contraposição dos serenos 
intermundia ao tormento terreno (30). Transfiguração em que 
tem uma função decisiva a influência neoplatónica. Fica, de 
qualquer modo. o sentido do destino como regra soberana do 
teatro do mundo (''a natureza compraz-se com tais diferenças 
que ornam de maneiras diversas o Teatro do mundo”), e 
deste céu ideal. deste mundo diamantino percorrido por cria- 
turas inteligíveis, desta fantasia que povoa as cidades do céu 
em modos dignos da pátria de Ariosto (31). Fica uma grande 
fábula que tem como personagens as imagens celestes, e 
cheia de significados mais morais que metafísicos. E sobre- 
tudo um grande fresco poético que se esfuma no sonho. Os 
astrólogos de profissão continuam a fazer hóroscopos, mas 
nos céus do Zodiacus Vitae vão voando Astolfos e Hipogrifos. 


(29) Zodiacus vitae, XI, Aquarius, ed. cit., pp. 330-1: “At coelum vacuum, 
vacuum coelo esse putatur? / o vacuae potius mentes, quae credite istud! / quippe 
suos etiam cives habet aether: et astra / singula sunt urbes coeli, sedesque deo- 
rum. / Illic et reges, populi inveniuntur et illic, / sed veri reges, populi veri, 
omnia vera: / non, velut hic, umbrae simulacraque inania rerum [. 

(30) R. Tuve escreveu a introdução da reedição da tradução inglesa de 
Barnabe Googe (Scholar's Facsimiles and Reprints, New York, 1947), que teve 
excepcional difusão também como manual escolar (a tradução francesa de De La 
Monnerie, Le Zodiaque de la Vie, ou Préceptes pour diriger la Conduite et les 
Moeurs des Hommes, Van den Rieboom, A La Haye, 1731, segue os ensaios 
quinhentistas de Scévole de Sainte-Marthe). Ver F. Yates, Giordano Bruno, cit., 
pp. 247 e segs.. 

(31) Zodiacus vitae, XI, Aquarius, ed. cit., pp. 3323; “nil / obstat, quin 
facile huc possint se ferre vel illuc, / et quacumque libet nihil impediente moveri. 
| Coelicolis etenim tenuissima corpora cunctis / ille auctor mundi dedit, atque 
levissima: quare / ipsis non opus est foribus. patulisve fenestris: / per medios 
intrant muros [.. 
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No seu “último florescimento renascencista, para dizer a 
verdade, a astrologia virá a inspirar ainda não só transfigura- 
ções fantásticas e imagens pictóricas: alimentará as constru- 
ções de ““teatros”” da memória como o de Giulio Camilo * 
Delminio, ou seja, técnicas da arte da memória; ou então 
projectos de reforma moral e religiosa, como os de Giordanos 
Bruno: entre as *'sombras das ideias" e os “espaços da besta 
triunfante”. 

Para Giulio Camillo, cantado também por Ariosto, nos 
últimos tempos se têm vindo a dirigir as atenções para mais 
aspectos: como cabalista (e como tal o estudou François 
Secret), como teórico da retórica e da imitação (e sob este 
ângulo o examinaram e republicaram Bernard Weinberg e 
Paola Barocchi). À sua arte da memória, porém, dedicou 
particular atenção Frances Yates. Mas o que caracteriza a 
construção do seu Teatro é outra ambição: ele quer fundar as 
mnemotécnicas não só sobre relações imaginativas, mas sobre 
a exacta simetria dos vários planos do real. Lugares e ima- 
gens tiram a sua eficácia de correspondências ocultas, apro- 
veitadas na sua autenticidade. Por isso Camillo, no Discorso 
a Trifon Gabriele, refere-se às teses de Avicena sobre o po- 
der da alma ““para alterar as coisas”, se for “portadora de 
alguma grande afecção”. Em Camillo) as ligações entre pla- 
nos. do real — entre os sinais é as coisas significativas — 
são poderes ocultos, e forças operantes; as imagens astrológi- 
cas como os símbolos dos talismãs têm ressonâncias práticas, 
capacidades evocadoras. Um ““sinal"” astrológico, exacta- 
mente porque condensa energias fundamentais, põe em movi- 
mento toda uma trama de relações, seja a nível psíquico seja 
a nível físico. Por isso, o ET é apenas um tratado de 
tópica ou de mnemotécnica, mas também uma compilação 
mágica, astrológica e metafísica. Escreve Camillo que “a 
grande afecção”, ou seja, a tensão mental, “altera o corpo, 
e as coisas sobre as quais ele se move [...) para dignidade 
do Homem [...] a quem as coisas inferiores obedecem”. 
Importante é definir o sistema dos sinais e o seu código. 
Para Camillo trata-se, precisamente, antes de mais, de sinais 
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celestes. “Uma vez que estes tenham sido colhidos segundo 
uma ordem orgânica e impressos na memória com as suas 
imagens e os seus símbolos, a mente pode dirigir-se deste 
médio mundo celeste para ambas as direcções: em cima, em 
direcção ao mundo supraceleste das Ideias. das sephirot, dos 
anjos. fazendo o próprio ingresso no Templo da Sabedoria de 
Salomão: em baixo, em direcção ao mundo subceleste ou ele- 
mentar, que se distribuirá ordenadamente nos degraus do Tea- 
tro [....] em harmonia com as influências astrais”. Se. em 
suma, a alma conseguir sintonizar-se, atavés das imagens, e as 
forças de que estão impregnadas, com o grande regulador 
celeste. conseguirá também penetrar em todas as articulações 
do real: o uso sapiente do ““calculador”” universal abrir- 
-lhe-á o acesso a todos os segredos da machina mundi. em 
todos os planos. Diz Frances Yates: “O Teatro é assim uma 
visão do mundo e da natureza das coisas colhida do alto, das 
próprias estrelas, e da fonte supraceleste de sapiência além das 
estrelas”, Como a figura mundi de Ficino. o Teatro é também 
um instrumento para utilizar a carga de forças que as imagens 
mágico-astrológicas conservam (22). 

Todavia, no momento em que cada vez mais se estabele- 
cem em técnicas memorativas e em sistemas de signos ade- 
quados a construir “máquinas” capazes de organizar a memó- 
ria. as “imagens” astrológicas estão submetidas a uma espécie 
de processo de desmitificação. E é exactamente esta à direc- 
ção em que parece mover-se Giordano Bruno. Frances Yates 
escreveu: “o esforço de Bruno não pode ser explicado so- 
mente através duma interpretação que o indique como qual- 
quer coisa que preanuncia um cérebro electrónico. Do uni- 
verso hermético em que Bruno vivia. o divino não tinha sido 


(32) De Giulio Camillo v. Tutte le opere. in Vinegia appresso Gabriel Giolito 
de Ferrari. 1552 (e L. Bolzoni, Eloquenza e alchimia in un testo inedito di Giulio 
Camillo. “Rinascimento” N.S.. XIV. 1974, pp. 243-67, onde é publicado o De 
fransmutatione). Sobre Camillo. além de F. Secret. Le cheminement de la Kabbale 
à la Renaissance. Le Théâtre du monde de G. C. D. et son influence, “Rivista 
crítica di storia della filosofia”, XIV, 1959, pp. 418-36, F. Yates. L'arte della 
memoria. trad. it.. Einaudi. Torino, 1972, pp. 120-59. As citações são tiradas do 
primeiro volume da obra. 
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banido”. E é verdade; nele o eco hermético é vivo. mas 
vai-se modificando profundamente (33). Não há dúvida de que 
o De umbris idearum, pelas suas ““alternâncias”” se serve das 
imagens dos ““decanos"”, mas despoja-as de ocultismo em no- 
me da funcionalidade dos sistemas mnemónicos. Obviamente 
,Bruno. que transcreve páginas inteiras de Comelio Agrippa. 
'herda dele a auréola de mistério. As suas fontes são também 
herméticas e mágico-astrológicas, e nem se pode ler a sua 
obra sem fazer-lhe constante referência. O seu modelo, por 
*outro lado, já não é Albumasar; é Copérnico. >> 
“Também em Copérnico, é sabido, há reminiscências her- 
méticas: mas o significado é totalmente diferente (34). No 
Spaccio, o lamento de Hermes significa a alternância do to- 
do. o declínio fatal de rodas as religiões. Havia no ar o eco 
do De nova Stella de Tycho Brahe e dos debates sobre as 
grandes conjunções de 1583, de Satumo e Júpiter em Carnei- 
ro: mas há também a sua precisa vontade de reproduzir no 
ritmo da ordem e da lei natural qualquer acontecimento 
excepcional. Ao divino imanente na natureza Bruno olha 
também quando exalta os Egípcios (“os Egípcios. como são 
os sábios. por estas formas naturais exteriores de bestas e 
plantas vivas ascendiam e [...] penetravam a divindade”). 


(33) A dependência de Bruno de De vita coelitus comparanda de Ficino foi 
aproveitada pelos contemporâneos até para acusação de plágio, como revela um 
impressionante testemunho de George Abbot renovado em 1960 por Robert 
McNulty. Bruno at Oxford, “Renaissance News”, XII, 1960, pp. 300-5 (e F. 
Yates, Giordano Bruno, cit., pp. 230 e segs.). Sobre o que aqui se observa v. 
também A. Ingegno, In margine al “de immenso” del Bruno, “Rinascimento”, 
N. S.. X, 1960. pp. 89-115, e. sobretudo, Ermetismo e oroscopo delle religione 
nello “Spaccio" bruniano, “Rinascimento”, N.S., XVII, 1967, pp. 157-74. 


(34) De Copémico. Bodin;“em Meniodas (ed. in Oeuvres Philososophiques, 
por P. Mesnard, PUF, Paris. 1951, p. 200), observa: “imperiorum conversiones 
ad centrum eccentrici parvi circuli, ejusque motum pertinere judicavit, ut ejus 
discipuli scripserunt””. Acrescenta: “'neque id Copemicus scribere ausus est, sed 
ejus discipuli somnium illud pro re certa et explorata tradiderunt"”. Mas de Bodin 
conviria reexaminar toda a teoria das conversiones rerumpublicarum, quer da refe- 
rência aos astros, e em que modo (“'Deo syderibus velut instrumentis utente”), 
quer da derivação “ex numeris Pythagoricis”” (“prudentia divina ... res omnes, 
admirabili ordine, motu, numero, concentu, figura colligavit””). 


130 


Bliss 


Em nome da unidade da natureza, da imanência da unidade 
divina na natureza, Bruno condena o céu ““dividido em tantas 
esferas, e distinto em quarenta e oito imagens”, e a imagina- 
ção “*de estultos matemáticos”, e o miraculoso. Em Copérni- 


co ele vê o libertador, não tanto porque colocou o Sol-no - 


lugar da Terra, mas porque destruiu a esfera celeste dos 
““estultos matemáticos"”. Como diz no De immenso, “chegou 
o dia em que destruiu aqueles astros e aquelas esferas, e as 
reduziu ao nada [dies illa illuxit, quae ea sidera, et orbes 
[sustulit, inque suum nihilum (...) resolvit]”. Sem dúvida 
que em Bruno estão presentes o hermetismo, a magia e a 
astrologia do Renascimento. Mas a grande experiência liber- 
tadora de Copérnico tinha sido decisiva para ele, e, como 
observou Kepler, no fim do seu caminho colocava-se agora 
Galileu. A polémica sobre a astrologia matizava-se nele de 
todos os temas críticos “mais avançados, para se definir. no 


como estava a concepções da realidade não apagadas na 
cultura moderna. Contributo decisivo, porém, o debate renas- 
centista tinha levado a uma tomada de consciência dos méto- 
dos e dos fundamentos do novo saber científico através duma 
mais clara distinção entre campos, níveis e instrumentos de 
pesquisa: entre o rigor racional das “ciências” e os 

“ideais”, as visões poéticas, as expectativas, as esperanças e 
ás fés « dos homens, com todas as suas consequências na vida. 
Sem desconhecer o fascínio dos sonhos e a eficácia dos m 


tos, tinha para eles 


agora aberto também para eles a vida di da refle, 
O crítica e 


ja investigação histórica. 
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